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يسم الله الرحمن الرحيم 


شکر وتقد یسر 


الحمد لله الذى وفقني لانباء هذا البحث , ومیاً لي الا سباب 
لتحقیق ذلك » فهو ولي ذ لك والقاد ر علیه ء وصلى الله على سيد نا 
محد وعلى آله وصحبه أجمعين » هعد فاني اتقدم بالشكر لكافة 
العاملین في كلية الشريعة والد راسات لا سلامية یجامصة آم القری بمکسة 
المكرمة ا ببالذ کر یفاک كيل" الجائمة الكو رامت الراشسخ: 2 
ون لك لما قد موه لي من مسا ات کان لها أكبر الأثر في اتجازهصضذا 
البحث » واتقدم بالشكر الجزيل كذ لك لفضيلة الد کتور الشیخ عثسان 
عبد المنعم يوسف , الذى أشرف على هذه الرسالة والذی منحني من 
وقته وراحته ونصحه الشي * الکثیر مما كان له آکیر الاثر بعد الله تعالی 
في ظهور هذه الرسالة على ماهي عليه فجزاه الله عني خیر مایجسسزی 
والد عن وله » ولا يفوتتي آن آشکر کل من کان له آی نصح آو ارشساد 
آو توجیه لي اثنا* البحث » والله اال ان يوفق الجميع لما یحبه ویرضاه » 
وان يجعل عملي هذ! خالصا لوجهه الكريم والحمد لله رب العالمين وصلى الله 


وسلم وبارك على رسوله الامين وصحبه اجمعين . 


۱ لموضسسوع 


المقد مة : بیان خطة البحث وسبب اختیاره 
س الباب الأول : وحد انية الله تعالی / تمهيد 
الفصل الاول : الوحد انية لغة 
معتی الا حت 
معنی الواحد 
الفرق 1 الا حد والواحد 
الفصل الثاني : مفہوم الوحد انية 
مفهوم الوحد انية في القرآن الکرم 
وصف الله تعالی بأنه واحد 
وصف الله تعالی بالوحد انیة نفیا لتعدد الالہة 
وصف الله تعالى بالواحد في مقابلة اهل الكتاب 
وصف الله تعالی بالاحد 
وصف الله تعالی تقریرا لواحد انیته بنفي الشبیه والمثل 
وصف الله تمالی بانه لا اله الا هو 
مفپوم الوحد انية عند الفلاسفة الا سلامیین 
- مقهيٍ الوحد انية عند المتکلمین 
مفہوم الوحد انية عند المعتزلة 
مفپوم الوحد انية عند الا شاعرة 


" تقد این تیمیه للمتکلمین وپیان معنی التوحید عند ه 
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سے اقل ات تاو التوخید 
از توا ع القوحید غلد المكلمين 
ٰ شعقيب أبن تينية على أنواع 0 
إنواع التوحید عثذ السلف 
سس المفصل الزايع إ اثیات التوحید لله تمالی 
اعبات التوحيد عند الفلاسفة 
نت 
نق ابن تيية للمكلمين في بات التوحند. لله تمالى 
مان التوحيد عند ه 
أد لة القرآن الكرم على اثبات التوحيد لله الى 
اد لة القرآن الكريم الحقلية على وحد انية الله تعالی 
أد لة القرآن الکریم الكونية على وحد انية الله تغالی 
شات التوحيد لله تعالى بييا ن بطلا ر ن الؤضية ماسوام 
سے 7 الباب الثاني : تنزيه الله تمالی عن مشبابهة المخلوقين 
سر الفصل. الا ول :. المذ اهب في دز الله تمالی عن الجسمية 
والعرضية 
الجسم لغة - 
الجسم اصطلا جا 
المتیتون للجسم 
شیه الشتین للجسم 
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الا شاجرۃ 
الظاهرية 

موقف ابن رشد من الجسمية 
ني العرضية عن الله تمالى 
العرضية لغة واصطلاحا. 

آد لة نغي العرضية 

د ليل المعتزلة. 

د ليل الا شاعرة 


موقف السلف من الجسمية والعرضية 


e‏ اال ع يك 


المثبتون للجهة على جهة التشبيه واد لتہم 
نفاة الجهة عن الله تعالى 


المعتزلة 
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الموضوع 





الا شاعرة 
موقف السلف من الجهة 
سے الفصل الثالث : المذ اهب في تنزيه الله تعالی عن قيام 
الحواد ث بذ اته تمالی 
مذ هب الكرامية واد لتهم 
مذ هب المعتزلة 
مذ هب الكلابية 
مذ هب الا شاعرة 
موقف الرازى من هذه القضية 
ابطال السلف لمذهب النفاة 
ابطال السلف لاد لة النفاة 
مذ هب السلف في قیام الحواد ث‌بذاته تعالی 
س الفصل الرابح : تتزيه الله تعالى عن الا یجاب في الفعل 
مذ هب الفلا سفة في ايجاب الفعل من الله تعالى 
ابطال المتكلمين لمذ هب الغلا سفة 


ابطال السلف لمذ هب الفلا سفة 


سےالفصل الخاس : تنزيه الله تعالىعن الظلم والكذب 


تسہید 
تنزیه الله تمالی عن الظلم 


مذ هب المعتزلة 
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الموضسسسوع 


رد آمل السنة والجماعة علی المعتزلة 
مذ هب الا شاعرة في تنزيه الله تحالی عن الظلم 
مذ هب . السلف في تنزيه الله تعالى عن الظلم 
تنزيه الله تعالى عن الكذدب 
مذ هب المعتزلة ۱ 
رد التکلمین. والظاهرية والسلف على التعدولة 
مذ هب الا شاعرة في تنزیه الله تعالی عن الکذ ب 
مذ هب السلف ٠‏ 

الباب الثالث : تنزيه الله تعالى عن الحلول والا تحاد 

ووحد ‏ الوجود 

تمہیںد 

سهالفصل الاول : تنزیه الله تعالی عن الحلول 
معن الحلول والقائلون به 
ابطال القول بالحلول 

شر الفصل الثاني : تتزيه الله تعالى عن الا تدناد 
معنی الا تحاں والقائلون به 
انواع الا تحاد ونماذج من اقوال ۰ اصحابه 


ابطال القول بالا تحساد 


؛ الفصل الثالت : تنزيه الله تعالى عن وحدة الوجود 


معنی وحد ة الوجود 


الصفحعسة 
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الموض_سسوع 





القائلون بوحد 3 الوجود ونماذج من اقوالهم وبطلاتها 
مجمل آراء ابن عربي في وحد 3 الوجود 

اقوال ابن الفارض والصد ر الرومي والتلمساني 

شبهات أصحاب وخداة الوجود والرد عليها 

ظہور بطلان القول بوحد ة الوجوں 

سالفصل الرابع : مصاد ر الحلول والا تحاد ووحد ة الوجود 
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يسم الله الرحمن الرحیم. 


ان الحمد لله ءنحمد ه ونستعینه ونستغفره » ونحوذ بالله من 
فور انتا وات ااه 6ر ئ بده الك ف بحل له ن ل 
فلا Saa A ss OF EOE E a E‏ 
محف | عبد ۵ ورسوله ‡ اا ال اتقوا الله حق تقاته ولا تموتن 
ال“ 027 چ ١‏ بن یاایپا الناس اتقوا ریک الذی خلقکم مسن 
نفس واحدة وخلق منہا زوجہا وبث منهما رجالا كثيرا ونساء واتقوا الله 
الذى تساءلون به والارحام ان الله كان عليكم رقييا بج 75 

و یا ایپا الذین آمنوا اتتوا الله وتولوا قولا سدید۱ ءیملسح 
لكم اعمالكم ويغفر لكم ذنویکم ومن یطع الله ورسوله فقد فاز فوزا عظیما و "۳ 

الاو + كا ءالغلا نه يز ای الاعلاسين عه افا 
المشبهة منهم ‏ على تنزيه الله تعالى عما لايليق به وبجلاله سن 
النقاعص والمجالات » وكل ماقد موہ من حقائق مذ اھبہم وأدلتها فائسا 
يقصد ون به الى بيان كمالات الله تعالى ٠‏ وتنزيهه عما لايليق به من تلسلك . 
النقائصی والمحالات . 

ومع اتفاقهم جميعا على تنزيه الله تعالى وعلى مايقصد ونه من ذلك 


بتقرير مذ اهبهم فانهم يختلفون في حقيقة هذا التنزيه » وحقيقة النقائسص 











ويرجع اختلافهم في ذلك كله الى اختلاف نظرتهم الی السف ات 
الالهية واختلاف منهجهم في وصفها بما يجب ان توصف به من الأسساء 
والصفات ء وتنزيهها عما تتنزه عنه من الصفات والافعال ٠‏ وفي نظرتهم 
الى تلك الصفات والا فعال ؛ الأمر الذدى يترتب عليه اختلافهم في تنزيبسه 
سبحانه وتعالى عنها » فربما اقتضى تحقيق الالوهية بمعناها الصحيح 
والا لتزام فيه بالكتاب والسنة ‏ في بعض المذاهب ‏ اضافة وصسسف 
من الأوصاف أو فعل من الأفمال الى الله عزوجل » بينما يعتبر ذلك 
في بعض المذاهب الأخرى تشبيها يجب تنزيه الله تعالى عنه » وربا 
احفقت البذ اهب کلها علی وصف الله سیحاته وتعالی بوصف من الا وضتاف 
کالوحد انية مثلا » ولکنها تختلف فیما بینها آشد الا ختلاف -- نتیجسة 
لا ختلاف المنپجي ‏ في بیان معنی الوحد انية اللائق بذ ات الله عز 
وجل » وفيما يقتضيه ثبوت هذا المعنى لله عز وجل من نفي مالا يتفسق 
معه من الصفات والا فعال الا خری . 

٠‏ واذ | کان الفکر الد خیل علی ال سلام من الفلسفة اليونانية والمذ اهب 
الهندية وغيرها الذى ا امب الفلسفية والكلامية بعد نقله السى 
اللغة العرهية والا متفال بد ا اذاکان هدا الفکر اليل قد 
لعب دورا خطيرا في د راسة المفكريي الا سلاسيين للعقيدة ومنهجهم في 
تلك الد راسة بحيث ظہرت آثاره واضحة. وان کان على د رج 
مختلفة ‏ في مذ اهب الفلاسفة الا سلاميين والمتكلمين ء فان من الواجسب 
علينا ان نعود بد راسة العقیدة الاسلامية بصفة عامة الى مصاد رها الاولسى 


من الكتاب والسنة بحيث تأتي ااحقائق واد لتها صحيحة عارية من كل تأثر 








فکری آجنبي . وان نقوم بتحقیق القول في موضوع ‏ التنزیه - بصفة خاصة س 
وبا ظراً فیه من غلافات مذ هبية لانه بقتفنی التوهید ‏ الذى. هو.فايسة 
الغایات في الاعتقاد ء ولأنه کان بثار خلاف شدید کما سٹری بيسن 
مختلف المذاهب والا 0,٣‏ 

ومع انني لا ارید تفصیل القول - في هذه المقد مة 5 
الخلافات المذهيية والمنهجية ب ين اماما المذ اهپ الا سلا مر : قفي 
العقیه ة بصفة عامة وقي موضوع اق مامت وهو ماتتگفل به هسذه 
الرسالة ۔۔ فان ماقد مته هنا من هذہ الا شارة الموجزة الی تلك الا ختلا فات 
المذ هبية فيه وطبيعتها ما » یکشف عن مدای اهمیته وعن د وافصي 
للکتابة فیه واهد افي شها . . 

وقد کان منهجي بحث هذا الموضوع هو الموضوعية الد قيقة 
في د راسته فتحريت غرض الحقائق مجرد ة دون ميل أو هوى »١‏ وقد 
رجعت في عرض سقافق كل مذ هب الى مصاد ره الأصلية » من کتایسسسات 
كبار علمائه , 07 یمثلونه بافکارهم واد لتہم ولم آکتف بمجرد عرض 
مذ اهب الفلا سفة والمتكلمين واد لتہم فیما ارك 0 ع القضایا » ولكنني 
تتبمتپا یالمناقشة سوا* في اد لتپا آو نتائجها » وعزلت في مناقشتي 
راد قوط نایهدی الیه الکتاب والستة » وعلى. ما تقتضیه الاد لة 
ا ۱ ۱ ۱ 

وان ! کان البحث قد 5 به الى صحة المذ هب. السلفي فضي 
كل ما تناوله من ن القضايا الكلية والجزئية "ءفما ذ لك الا لقيامه على صريس سح 


الكتاب والسنة وما یوافقهما من البد. غنیات العقلية السليمة : 








وقد بنیت رسالتي هذه على مقدامة وثلاثة أبواب وخاتمة » أمسا 
المقد مة فهي التي بين ايفين : 

وأما الباب الاول وهو : وحد انیة الله تعالى فيشتمل على 
تمپید وآرسمة فصول ء آما الفصل الاول فقد بينت فيه تعریف الوحد انية 
ف اللغة هیان ممتی‌الواحد "والاحد في وصف ائله تمالی بپبا . 

وأما الفصل الثاني : فقد بینت فيه تصریف الوحد انية في 
القرآن الكريم ثم مفپومپا عند كل من الفلاسفة الاسلامیین والمتکلمین » 
واخيرا نقد شيخ الاسلام ابن تيمية للمتكلمين في مفهوم التوحيد وبيان معنى 
التوحيد عنده . 

وأما الفصل الثالث فقد بینت فيه انواع التوحيد عند المتكلمين 
ثم تعقيب ابن تيمية عليهم في ذلك » واخيرا أنواع التوحيد عند علماء 
0 ۵ 

وأما الفصل الرابيع وهو الا خير من هذ | الباب فقد بينت فيه اثبات 
التوحيد عند كل من الفلاسفة والمعتزلة والا شاعرة شم تعقيب ابن تيمية 
على منهج المتكلمين في اثبات الوحد انية ومنهجه في اثباتها » وختسست 
هذ ۱ الفصل ببیان آد لة القرآن الکریم على اثبات التوحید لله تعالی » مسسع 
تقييمي لاد لة المتكلمين على ضو؟ الا د لة القرآنية . 

وأما الباب الثاني من الرسالة وعو تتزيه الله تعالى عن مشابهة 
المخلوقين » فهو يشتمل على خمسة فصول : 

الفصل الأول منها بينت فیه المذ آهب في تنزیه الله تعالی عن 








الجسمية والعرضية وتعريف كل مهما لفة واصطلاحا وعرضت فيه 
للمذ اهب في الجسمية والعرضية نفیا واثباتا " » ثم ختمته يموقف السلف 
من النفي والا ثبات ني هذ ين الوصفين لله تعالى . ) 

وأما الفصل الثاني وهو المذاهب في تنزيه الله تعالى عن الجهسة 
والمکان فقد عرضت فیه مذ اهب المفکرین الا سلامیین في الجهة والکسان 
نفیا واثباتا » ش ختمته بتعقیب السلف علی هذه المذ اهب وبیسسان 
مذ عبہم في ن لك . 

وأما الفصل الثالث وھو المذ اھب في تتزيه الله تعالى عن قیسسام 
الحواد ث بذ اته تعالی ء فقد عرضت فيه كذ لك مذ اهب المفكرين الا سلاميين 
فيه نفيا واثياتا » ثم ختمته كذ لك بتعقيب السلف على اصحاب هذه المذاهب 
وبيان مذ هبهم فيه . ٠‏ 

وأما الفصل الرابع : وهو تنزيه الله تعالى عن الايجاب في الفعل, 
فقد بینت فیه مذ هب الفلاسفة في ايجاب الفعل من الله تعالى »ثم عقيست 
على ذ لك بایراد ادالة أهل السنة والجماعة على آن الله تعالى فاعل مختارء 
واوردت مناقشتهم للفلاسفة وابطالهم لمذ هیهم ۳ ذلك . 

وأما الفصل الخاس والا خير من هذا الباب » وهو تنزيه الله تمالى 
عن الظلم والکذب فقد بينت فيه آرا* المفكرين الا سلاميين في تنزيه اللسه 
تمالی عنهسا ومنهج هو * المفكرين في تنزيهه سبحانه عن الظلم والكذب» 


وأما الباب الثالث من الرسالة وهو تنزيه الله تعالى عن الحلسول 








E 


وألا تحاد ووحدة الوجود ٠‏ فهو مشتمل على اربعة فصول 

الأول متها في تنزيه الله تعالى عن الحلول بينت فيه معنى الحلول 
والقائلین به ونداندج من اقوالهم ء ثم الرد علی عذه الا قوال وابطالها . 

واما الفصل الثاني وهو تنزيه الله تعالى عن الا تحاد فقد بينت فيه 
كذ لك معنی الا تحاد والقائلين به ومذ هبهم في ذ لك ثم ختمته ببیان بطلان 
هذا المذاهب. 

واما الفصل الثالث وهو تنزيه الله تعالى عن وحد ة الوجود » فقد 
بينت فيه كذ لك معنی وحد ة الوجود والقائلين بها ومذ هبهم في ذلك » 
ثم استعرضت نماذج من أقوال اصحاب هذه العقيدة واوردت الرد علیپا 
وابطالها . 

واما الفصل الرابع والا خير من هذا الباب وهو مصادر الحلسول 
والا تحاد زو ء فقد بينت فيه مصادر هذه الا فكار والظروف 
التي ساعدت‌علی انتشارها في صفوف السلمین . 

وأما الخاتمة فقد ذکرت فيها اهم النتائج التي توصلت الیپا ۰ 
55 اع 

وبنهذ! أكون قد انہیت هذه الرسالة التي اتقدم بها الى كلية الشريعة 
والد راسات الا سلامية بجامعة أم القرى بمكة المكرمة لنيل د رجة الد كتوراة فسي 
فرع العقيد ة » ولي في الله تعالى وطيد أمل أن اكون قد وفيت الموضوع 
ماهو جد پر به من عناية واعتمام راجيا من الله تعالى التوفيق والسداد ء 
فانه ولي ذلك والقادر عليه والحمد لله رب العالمين وصلى الله على سید ضا 


محمد وقلی آله وصحیه آجمعین ۰ 











جب ےہ سب جہ Ga‏ ليت جے mw‏ ست سے e ms o an Ge ê ab aw‏ دہ حي دہ ميت me‏ 


الوحدانیة لضة 


ا 


الفصل الثانسي : مفہوم الوحداتية 
الفصل الثالثٹ  :‏ آتسواع التوحیسد 


اثبات التوحيد لله تعالى 


۸ 
1 








اك 





في سبيل توحيد الله عزوجل وتعبيرا عن وحد انيته يوصف سبحانه 
وتعالى بأنه آحد » قال تعالى : ي قل هو الله آحد ۶ ١‏ ويوصسف 
كذلك بأنه واحد + قال تعالی : ۶ والهک اله واحد بخ 5 وسسسسم 
اتفاق المذ اهب الاسلامية على توحيد الله عزوجل ال" أنها تختلف فيسي 
بیان معنى هذا التوحيد » وفي بیان لوازمه ء وفي اثهات هذا الممنى 
وما ينيني عليه من اللوانم ونفي ماعداها عن الله تعالى . 

وعرض اختلاف المذ اهب في ذلك كله هو بيان لقضية الوحد انيسة 
في الفکر الا سلامي ء 

وقبل أن نيد أ بعرض تصور کل مذ هب للوحد انية وأنواعها وطسرق 
اثباته ٠»‏ تحب آن نقدم بین ید ی ذلك شرحا للوحد انیة فقي سبي 
الاستعمالات اللفوية والقرانية ء وذلك للعلاقة القائمة بينهما هیسسین . 
الا ستعمالات المذهبية ولضرورة ذلك في مقارنة مصاني الوحد انية عند 
مختلف المذاهب ودى سایرتہا أو معارفتہا للاستعمالات اللغویة والقرآنیة 
لما يوصف به الله عز وجل من الأوصاف الد الة على وحد انيته . ولسنا نقصد 
استعمالات کلمة الوحد انية یاعتبارها مصد را لغويا واتما نقصد بيان ألا ستعمالات 
اللغوية والترانية للأوصاف التي ل على وحد انیة الله عز وجل كالأحد 
والواحد وأنه لا اله الأ هو ٠ ٠.‏ ۱ ۵ 


۰۱۱۳  ةيآ‎ : سورةالبقبسرة‎ )۲(٠ 








. الفصل الأول : الوحدانية لغة 


: معنی الاحد‎ w ١ 





قال صاحب اللسان : آحد. في أسماء الله تعالى : الال 
وهو الغرب الذی لم یزل وحده ۰ ولم يكن معه آخر ء وهو اسم لنفسي 
مایة کر معه من العدد ‏ ء تقول ماجاءني أحد , والهمزة بدل من الولو 
واصله وحد لائه من الوحد ه ۰ والأحد یمحتی الواحد وهو أول العد د » 
تقول أحد واثنان واحد عشر واحدی عشرد . . 

0 وفي الحديث انه قال لرجل أشار بسيابتيه في التشهلد : 
أحيد أحد ٠‏ وفي حديث سعد في الدعاء انه قال لسمد یت 
في د عائه باخیعین: : آحد آخه ۱" ۽ أى أشر باصبع واحده لأن الذى 
تدعو اليه واحد وهو الله تعالی ۰ 

وروی عن الأزهرى ان اسم الله عزوجل الأحد لايوصف .شي* 
75 دالاايقان: > :جل اعد دوف اهن 00099 
صفة من صفات الله عز وجل التي استخلصها لنفسه ولا يشركه فيها شي 5 . 


وقريب من هذا المعنى ماذكره الفيروز آبادی ۳۳. "6" 


(۱) . ستن النسائي : ج ٣‏ ء ص ۳۸ ۰ 
 )٢(‏ لسان العرب لاين منظور : مادة آحد . 

(۳) هومحد بن یعقوب الفیروز آبادی صاحب کتاب القاموس المحیط + 
(٠‏ ولد قي بلاد فارس وتنقل في الا مصار الا سلامية وجاور في مكسة 
والمد ينة مداة » کان ید س فیهما اشتہرباللشة وععل قاضیسا 
في الیمن واجتمع بشایخ نتبرة في عصره توفي عام ۱۷ ص » 
روضات الجنات : لم ص ۰۱ ۰ 

ره انظر قاموس المحيط للفيرو: أيادى : مادة أحد . 











وجا* في قاموس الا لفاظ والاعلام القرآنية : أحد في صفات اللسه 


تمالی بمعنی الذی لاثاني له في الوهیته : قال تعالى : ب ومایملمان 


» 


من أحد ‏ ۱ . × لانفرق بين أحد # ۲ -. ۷ قل هو الله آحد ۷" > 


٢ے‏ معتی الواحد : 





قال صاحب اللسان : الو؟حد بني علی انقطاع النظير وعسوز 
المٹل ٠‏ والوحيد بني علی‌الوحدة والا نفراہ عن الأصحاب من طيق 

والتوحیسد . لایمان بالله وحده لا شريك اه . والله الواحسد 
الاح : ذو الوحد انية والتوحید . 

وروی عن ابن سیده * : والله الأوحد والمتوحد وذذوالوحد انية 
ومن صفاته الواحد الاحد . 

وقیل الواحد : هو الذی لایتجاً ولا یثتی ولا یقبل الا نقسسام 
ولا نظیر له ولا مثل , ولایجمم هذین الوصفین الا الله تعالی » وقال ابن 
الأثير 3 في أسماء الله تعالى الواحد : قال : هو الفرد الذی لم یسسزل 
گپ: 
سورة البقرة : آیة * ٠٢‏ * 
سورة الیقرة : آية ۱۳۱ ۰ 
سورة الا خلاص : آية " ۱ * 
قاموس الا لفاظ القرآئية لمحمد ين اسماعیل ایراهیم : ص ۱1 ۰ 
هو علي ین اسماعیل ۳1 المعروف بابین سيك ۵ » ابو الحسن امام فسسي 
اللغة وآد ايها من أهل !لأ لس واشتفل بنظم الشمرمدة وکان 
ضریرا ہ الا علام 5 > و ص ٢٥٦٦ء‏ 
هو المبارك بن محمد الشيبائى الجرزى أبو السعاد ات المحد ث 
الا صولي من کتبه النهاية في غریب الحد یٹ » وجامع الا صول فلي 
آحاد یث الرسول توفي عام > + ه / لاعلام : ج و ص ه ۰ 





وغاية القول ان كلمتي الاحد والواحد قد استعمل کل 
منپما لفة في أحد المعاني الثلائة الآتية : ۱ 
أولا ‏ :+ الواحد والاحد الذی لانظیر له . 
ثانيا  +٠‏ الواحد والأحد الذى لاتركيب فيه . 
ثالثا .: الواحد والأحد كل منهما ضتتح العدد . 

ومع ذ لك فقد أجرت القوامیس بین الکلمتین مقارنة استخلصست 
پا بعض الفروق في الاستعمال والد لالة اللغوية . 


۳ ہے الفرق بین ألا بحن والوا حد : 





ال ا انان ن القن اا وال ان 
الأحد شي" بني لنفي مایذ کر معه من العدد » والواحد اسم لمفتصح 
العدد واحد یصلح في الکلام في موضع الجحود , وواحد في موضع 
الاثبات . يقال ما أتاني منهمأحد : فمعناه لا واحد أتاني 
ولا اثنان , واذا قلت جا*ني منهم واحد فمعناہ لم یأتن منہم اثنان ؛ 
فپذا حد الأحد مالم يضف » فاذا أضيف قرب من معنى الواحد 1 
وذلك أنك تقول : قال أجد الثلاثة كذا وكذا , وانت ترید واحسدا" 
من الثلائة ‏ » والواحد بني على انقطاع النظير وعوز المثل . 0 

وزاد على ذ لك ابو منصور وغيره ء ان الواحد منفرد یالذ ات في 
عدم المثل والنظير , والأحد ضقفرد بالمعنى. ١"‏ 

وقد فرق بعضهم أيضا بأن الأحد في النفي نص في العسوم 
بخلاف الواحدفانه محتمل للعموم وفیره ءفيقال : مافي الدارأحد 
ولا يقال تل انان جور أن يقال عاي لار راح بل اغاق . ٠‏ 


(١(‏ لسان العرب ماد ة أحد ووحك ٭ 


17 








ونقل عن بعض الحنفية انه قال في التفریق بینپما ‏ ان الا حد یس 
لا تحتمل الجزئية والعددية بحال » والواحدية تحتملها لانه یقال : ماکسة 


وفرق الخطابي ۱ بين الاحدية والواحدية ء فالا حدية لتشسسرد 


الذ ات والواحد ية لنفي المشارکة في الصفاتء ۲ 
.ام 3 
ويستفاد مما تقدم جود هذه الغروق بین كلمتي الا حد والواحد : 
أولا : ان الكلمتين اذا استمملتا في الا ثبات فان كلمة الواحد تصلح فسي 
جانب الله سبحانه وتعالى وغيره . أما كلمة الأحد فلا تصلح الا" فسي 


جانب الله لأنه وصف استخلصه الله لنفسه . 


ثانيا : ان الكلمتين اذا استعملتا في النفي فان كلمة أحد تدل على 

ااا عموم النفي ' , أما كلمة الواحد فتحتمل العمىم وغيره ٠‏ 

ثالنا : ان الأحدية لاتحمل التعدد والتجزئة بحال من الأحوال 
والواحدية لاتحتملها . ) 


CF 


ولیس في الفروق السابقة مايخل بالمعاني اللغوية المشتركة لكلمتسي 
الاحد والواحد علی تحو ما آورد تاهاسابقا وانما هي فروق بين الكلمتين في . 
استعمالهها نفيا واثهاتا 1 : 


(٦۱)‏ هو حمد بن محمد بن ابراهيم پن الخطاب البستي فقيه محسسسد ث 
من أهل بست قرب كابل من تسل زيد بن الخطاب آخو عمر بسن 
الخطاب ء له من الکتب + معالم السته » وبیان اعجاز القرآن ء 
وغریب الحد یث ‏ مات سنة ۳۸۸ ه . الاعلام : ۲ /۳۰ ۰ 

(۲) روح : المعاني » للألوسي : ج و۳ وص ۲۷۲ ۰ 











آا نا TT‏ من آن الا حد ية لتفرد الذ ات والواحد يسة 


لنفي المشارکة في الصفات فلنا علیه مایأتي 


'أولا ٍ ان الصفات تابعة للذ ات فالتفرد پالذ ات یتبحه بالضرورة التفسرد 
بالصفات . 0 

اثانيا.: :ان ماذكره لايتفق معالاستعدال القراني في بعض آياته » فقسسد 
ورد التفرں في الصفات بعد وصف .الله تعالى بالا حدية في قوله تعالی 

و قل هوالله احد » الله الصيد » لم يلد ولم يولد »ولسم 
.يكن له كفوا أحد ۱7 . ورد التقرد بالذات بعد وصف الله تعالى 


بالواحد ية في قوله : .۲ والبكم.اله واحد لا اله الا هوالرحسسن 


الرحیم x‏ ۲ . 
ٹالٹا : اذا قارثًا بين مان كره. الخطآبي ومان كره أبو منصور من أن الواحسد 
منفرد بالذ ات في عدم المثل والنظیر والأحد منفرد بالمعنى » 

. الانفراد بالمعنی في کلامه هو انفراد قي الصفة لوجد أن کلام ات 
منصور يساير الا ستعمال القرآني ويأتي عکسا لکلام الخطابي . 
ومع کل ماتقدم في التمليق على كلام الخطابي وأبي متصور 4 نان 

التلازم بين الذ ات والصفات يجعل الا نفراد في آحد هنا انفراد فى الآ خر 
ولہذ١‏ سنجد القرآن یستحمل الکلمتین لا ثبات الا دفرادأ في كل 
منہما ء وی کانت الفروق بین الاعد والواحد ؛ فانہا كما قلذا لا تواشسسر 


فيما تقرر من معانيهما اللفوية المشتركة » والممنیان الاولان وهما : نفي 


Samm mum oa سب حب‎ o e e i ame n ل ا‎ 


(۲) . سورة البقرة . : 7 E‏ 











"التظیر » ونفي الترکیب هفا اللذان يصحان في جاتب الله تعالی‌وصضا 
له سبخانه بالاحد ية والواحدية » آنا المعنی الثالث وهو کونهما د التیسین 
على مفتتح العدد » فلا يصح اعتباره في‌وصف الله سبحانه وتعالی بالا حد ية 
والواحدية ان لیس هناك آلپة سواه یفتتحپا سبحانه وتعنالی عدد! على 
نحو مايجرى الخال عليه في حق المخلوقات , بل هو سیحانه وتعالی منفرد 


بالالوهية ليس له نظير وهوبپذا المعنی أحد وواحد . 








١ب‏ مضهيم الوحد انية قي القرآن : 





ظ وحد انيته - بائه واحد ء قال تحالی : 3 والپسک اله واحد 2 

... واي الأحد ء قال تعالى  :‏ قل هواللهاحد بخ ۲ وأنه ليبس 

كله شي* ء قال:.تعالى.: 4و ليس:كمثله شي* وهو السميعاليصيرج ٣‏ 
+. ويأنه..لا اله الآ هو , قال: تعالى : ۽ هوالله الذى لا' أله ال.هو عالم 

.. الغيب والشهادة هوالرحمن الرحيم + ؟ . 

وفيما يلي . نتتبيع استعمالات القرآن الكريم لةه الأوضاف وهیسان 
. ماتدل عليه من المعاتي في هذه آلا ستعمالات : 


: أ وصف الله تعالى بأنه واحد : وف استعمال وصف الله.بآتشسه 

ے یا ا 

5 آولا .: تقرير التفرد والونعد انية لله تمالی : کحقيقة ثابتة لذ اتها.. دون 

.استعمال لها في الرب على دعاوى المشركين وأهل الكتاب حبول 
تعدد الألوهية قال تعالى : ۾ هذا بلاغ للناس" ولینذ روا به 


وليعلموا انما هو أله واحد. وليذكر أولوا الألباب بج * . 











وقال تعالى: . ج : قل انما اتا منذ ر وما من اله الا" الله الواحد القهار ¢ 1 

وقال "تمالی : .۲ والهکم اله واحد لا اله الا هو الرحمن الرحيم و ہے 
فوصف الله سبخانه وتعالی- بالواحد في هذه الآيات وماشایبپا: 

یدل علی آن .الاله الخالق والستحق للمبادة لاشريك له في ذلك م 

"۳۳ .,:1 عن حیت الممد‎ 7٦ 

ثانیا . و وصف الله:تصالی بألوحد انية نفیا لتمدد. الالبة في مقابلسة . 
الشرکین الذین یقولون بتمد دهم ۰ قال تعالى : ۶« قالسسوا . 


أجكتنا التحبدہ الله وحد ه . ونذ ر ماكان يعبيد آباوءنا 'فاتتا ہما تمد با :. ۰" 


ان كنت من الصاد قين. بخ ۴ . وقال تحالی ي أجمل الآلهة 
الها واخد! ان هذا لشي* عجاب چ * . وقال تعالسی .: 
و ذلكم بأنه اذاادعي الله وحده کفرتم وان يشرك به توضسسوا 
فالحک له الخلي الکبیر ۲۰۷۰ . وقال تمالی : و واذا ذکرت 
ربك في القرآن وحده ولوا علی آدیارهم نفورا #۷ ۲ . 


(۱) . سورة ض ےج آية "یں ”. 

۰ 11 e? سورة البقرة 3 5 آية‎ : (٢ 

(۳) . انظر حاشية الشپاب علی تفسیر البیضاوی : ج ۲ ص ۲۱۲ 
وكذ لك تفسير ابن كثير : جا و ص ۲۰۱ ۰ 

 ))(‏ < سورة الا عراف ۽ ای مه 


. 


کپ سورة ص : آية و ده 








ففي هذه الآيات يحكي القرآن الكريم أحوال المشركين التسسي 
كانوا عليها في مقابلة الوحد انية من استتکار وتعجب واشكزاز وشدة تمسكهم 
يشركاءئهم حتى انهم كانوا يتأذون 0 الأدبار اذا ذكر الله وحده » 
وهذا العرض لأحوال المشركين فيه انكار لتمجبهم واشئزازهم وتقريسسسسر 


لوحد انيته تعالى ضمنا . "۱ 
ثم يقرر الله تعالى وحد انيته صراحة رد اعلی الشرکین فیسسسا 
ت من الشرکا* فیقول ۽ ۽ قل أى شي * أكبر شهادة قل الله شهيد 
بيني وبينكم وأوحي الي هذا القرآن لأنذرکم بە ومن بلغ أثنم جج وت 
أن مع الله آلهة أخرى قل لا أشهد قل انماھوالەٴواحد وانني بسری* 
مما تشركون # ۲" ۵ 
وهنا نجد ان الله تعالی قد قرر الوحد انية له سبحانه وتمالسی 
دون سواه بعد أن بين موقف المشركين منها وآمر فيه صلى الله عليه وسلسم 
أن يتبرأ من اشراك الكفار مع الله آلهة أخرى وقسرر آنه واحد لاشريك له. 
وقال تمالی في تقریر مذا المصنی على لسان يوسف عليه السلام 
لصاحبیه في السجن : # ياصاحبي السجن أأرباب متفرقون خير أم الله 
الواحد القہار ج ۳" 0 
ثالثا : وصف الله تمالی بیالواحد في مقابلة أهل الكتاب فيما ید عونه صسسن 
لها سی لله والوهیت پذلاه هو وه الی جائب الیهیة الات» 


عز وجل وقولهم بالا قانیم الثلاكة أو اشراكهم غير الله معه في وجسسوب 


طاعته والا تقیاد له ه 
)١(‏ انظر تفسیر القرطبي 
(۲) سور الأنعام : آية "۱٩‏ . 


(۳) سورة یوسف :۽ آية ۳۹۰ ”. 
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أ لله 





قال تغالی : .۽ يا أهل الكتاب لا تغلوا في د ينكم ولا تقؤلييو 
على الله الا الحق : :انما السيح عيسى اين 5 رسول الله وكلمته ألقا 2 
: الى مريم .وروح ممنه فآمتوا اللہ ورسوله ولا تقولوا ثلاثة انتہوا خیرا 
انما الله ال وق فان أن نک له وله له مافي السموات وّما في الا رض 
وكقى بالله وكيلا. چ ۱ . إوقوله. تعالى : ۾ لق كفر الذين قاللوا 
ان :الله ثالث :لا ثة وبا 07 اله الإ“ اله واحد وان لم ینتپوا عنا یقولون لیمسنن 


الذين كفروا منهم عذاب أليم ي ٢‏ . 








قال الرازی ۳ في تفسير قوله تعالى  :‏ لقد كفز الذيشسن 
قالوا ان الله ثالث ثلاثة بخ فيها وجهان : 


الأول_: قول بعض السفسرين وهو انهم اراد وا بذ لك آن الله وسيم وعیسسی 
آلهة ثلاثة والذى يوك ذلك قوله تعألی : ۷ یاعیسی این مرم 
أأنت قلت للناس اتخذوني وأي الہین من دون الله ؟ ‏ . 
فقوله ر ثالث طاثة ) أى ا ثلائة آلهة أو واحد من للاكسة 
آلهة » والدلیل علی آن المراد ذلك قوله تعالى في السسرد 
علیمم   :‏ .وما من اله الآ اله واحب » ٠‏ وعلى هذا التقد يسر 
ففي الآية اضمار » آل" انه حذف ذكر الآلبة لأن ذلك معلم 

(۱) سورة التسا* : آية ۰۱۷۱ 

 )۲(‏ سورة الباندة : آي تب 

٠ :)۳(‏ محمد ین عمزبن الخسن التميي البکری: : فخر الد ین الرازی ها 


الا ما م المفسر ء اشتهر بلمه وتان واعظا ا في اللفتين العربية 
واففارسية طاتا سنة +ف 0 ج 9 ص e YoY‏ 


(>) سور الماگدة : آیة * دروو * 








والوجه الثاني : 

ان المتکلمین حکوا عن النصاری انهم يقولون .: جوهر واحد ء ثلاث 
اقانيم : أب واین وروح القدس : وهنه الثلاثة اله واحد عكما أن 
الشمس اسم یتناول القری والشماع والحرارة ۰ وعنوا بالاأب الذ ات وبالااین 
الکلمة وبالروح الحياة ٠‏ وأثبتوا الذات والكلمة والحياة ۰۰۰ وزعموا آن الاب 
اله والاین اله والروح القدس اله ء والکل اله واحد . واعلم ان هذا معلوم 
البطلان ببد يپة العقل » فان الثلائة لاتکون واحد ! والواحد لا یکسسسور 
لا فة . ١‏ 

وقال صاحب الکشاف : بعد آن ذکر هذین الوجپین وت 
أن المقصوب بپذه الایات من قول التصاری هو تعدد الالهة قال ۰ : 
وحكاية الله أوثق من حكاية غيره . ۲" 

ونحن نويد مان هب الرہ المفسرون ورجحه الرازی وصاحسب 
الکشاف من آن المقصود من قول النصاری في هذه الایات هو تعدد الالپة » 
ولپذ | فان القرآن الکریم یرد على التثلیث الذی ذکره عنهم ویقسرر 
الوحد انية نفيا لهذا التثليث . 

ولا یشع هذ! من أن نقرر أن القرآن وان كان يرد على عقيدة التثليث 
وهو القول بثلاثة آلهة » ويقرر الوحدانية ردا على ذلك لاينع هذا 
من ان نقرر س أن من مد اهب النصاری ماحگاه عنهم المتکلمون والمو*رخون نيي 
كتبهم من القول بالأقانيم الثلاثة الأب والابن والروح القدس ؛ وکل منها اله 


حر N mm is‏ لع e nb‏ شتت عل e a i‏ مد ما مہا n‏ تہ منت ص ہج 


(۱) تفسیر الرازی : ج ۱۲ ص ٩۰‏ ۰ 
۲۱( تفسیر الكشاف ١  :‏ ص ۰٩۲‏ ۰ 








وهي جمیعا تولف الها واحدا ‏ ولهذا فالآيات التي ورد تفي تقد 
التثليث على معنى تضداد الآلهة تصدق علی‌نفي مذ‌هب هولا * والسسرب 
غلیه باتبات الوحد انية في‌هذ المقام بنفي ترکیب الذ ات الالهية في هذه 


الا قانیم الکلاٹ ۔ 


وأما وصف الله تعالی بالوحد انية قي مواجهة کی میرن تخت 
في الا نقياد . ووجوب الطاعة فقد جاء في قوله تعالى را علی الیہوں والنصاری 
في ذلك : بے اتخذوا أحبارهم ورهبائهم أريابا من دون الله والسسيح 
ابن مريم وما أمروا “الآ ليعيد وا الها واحدا لا اله ال هو سبحانه عسنتتا . 
يشركون ب ۱۲ 

بين تعالى في هذه الآية أن هذه الطاعة والا نقباد لهولا * الرهبان 
والا حبار من د ون الله لم تكن الأ من عند أنفسهم ويقرر بعد ذلك أن 
العبادة والطاعة لله وحده بقوله : ا وما أمروا الا ليعيدوا الها واحندا 
لا اله الا هو ۾ ث تخم الا ید بتنزیه الله سبحانہ وتعالی عن مشاركستة 


د 2 


هولا * الشرکا* له بقوله : ٍ سیحانه عما یشرکون # ۲ 


O‏ رخ و بے که جه جت نغ 


(۱) سورة التوبة : آية ۰ ۲۱ " ۰ 
(۲) انظر تفسیر این کثیر : + ۲ ص ۱۳۷ : 








- ۹3 - 
5 
ب - وصف الله تعالى بأنه واحد : 


لم يد التعبير في القرآن الكريم عن وحد انيته تعنالى بلفظ الأحب 
ال في سورة الا خلاص وذلك في قوله تحالی  :‏ قل هوالله آحب » الله 
الصمد ء ام يلد ولم يولد » ولم يكن له كفوا أحد م 

قال القرطبي ۽ الأحد هو أى الواحب الوتر » البلرى 
لاتمبيه له ولا نظير ولا ا ولا ولد » ولا شبريك .”5 

ومعلم آن کل هذه المعاني صحيحة في حقه تمالی . 

وقال الرازی : في أحد وجهان : انهيمعنى واحد قال 
الخلیل : يجوز أن يقال أحد اثتان زأصل أحد وحد الا" انه قلبست 
الواو همزة للتخفیف وأكثر 71 + + 
كقولهم وجوه وأجوه ء وساده آساده » والقول :الثاني آن :الأ حد والواحد 
اسن تراد نين : 

قال الأزهرى : لایوصف شي* بالا حدية غیر الله تعالی لايقال 
رجل احد ولا درهم آحد کایقال : رجل واحد :ی فرد بل أأحد صفة 
جن صفات الله تنالی استأثر بپا ثلا یشارکه فيها و 0 

وقد دلت" الاية الکریعة علی أن الله فا أحد في ذاتسه 
وضفات لاشبيه ولاشريك ‏ ء ولا نظیر ولا ند له سبحانه > یرہ 
ضمنا قوله تمالی ۰: :۷ ولم يكن له كفوا أحد ‏ # ٠‏ وقوله : .« ليس كمثله 
شيء*# أما نصوص القرآن.في ذلك فهي أكثر من أن .تحصى » لأنهسا بمعنى 
لا اله آي" الله . 6۳" 


(۱) ۔محمد بن أحمد بن أبي بکر الا نصاری الخزرجي: لا ند المي القرطيسي 
من.كيار المفسرين من آمل .قرطبه ...» عرف بصلا حه .وتقواه وتعبده » 
رحل الى مصر واستقر في شمال اسيوط : الاعلام : ج1 ص ۲۱۷ 

(۲) تضسيرالقرطبي : ج 6 ص ۲)٤‏ . 

. () تفسیر الرازی . : ج ۳۲ ص ۰.۱۷۸ 

(ی) ' اضوا* الییان. : ج ٩‏ ص ۲۱۳ . 














ج -. ومف الله تعالی ب تقریرا لوحد انیت -- بنفي الشبیه والنقل :: 


قال تعالى  .:‏ لیس کظه شي* وموالس الیصیر ‏ ۱۳" 
وقال تعالى :: ج ولم یکن له کتوا آحد ج ۲ . 

قال این کتیر ۳" : لیس كشالق الأزواج كلها شي* لأته الفسرد 
الصمد الذى لاتظير له .757 - 


وقال البیضاوی * :. ليس مثظلة. شي * يزاؤجه ويناشبه والمسران 
منه مثل ذاته كما في قولهم. :: مثلك لايفعل كذا على قصد السبالفسسة 
في نفيه عته فاذ! انتفى عمن يناسبه ويسثٌ مستاه کان نفیه عته آولی. .. وقيل 
کل عقف ان لين 0 

وقال الرانی م. ٭ ليس كمثله . شي * * اما أن يكون المران. ليس 
کئله شي* في ماهية الذات آو آن یکون المرا لیس کمئله شي* في الصفسسات 
والثاني باطل لآن العماد. یوصنون بکونهم عالمین وقادرین. کنا ان الله تغالى 
یوصف بذالك .... فثبت ان المراد بالسائلة الساواة في حقيقة السیذات. 
فيكون. المعنق شيئا: من ألتاوات لایساوی الله تعالى في الذ انية "۲ . . 


(۲) سورة الاخلاص : آية ”> ”.. 

(9). اسافیل ين :عموين صو القرشى »ابو الفد !1" :- حافظ مو*رن . فقيه » 
رحل في طلب العلم ».وتتاقل الناس تصائیفه منها ::البد ايسة 
والنهاية ».وتفسیر القرآن العظیم وفیرها ».مات سنة ۷۷ ص 
الاعلام :: ج ۱. ص ۳۱۷ ۰ . 

(ع) این کثیر :: جع ص ۰.٣۰۸‏ 

(ه) هوعد الله بن عمربن محمد الشیرازی : قاضي »مفسر ءولي القضا؟ 
بشیراز: من مو*لفاته :۰ تفسیر البیضاوی: ».وطوالم الا نوار في التوحید . ». 
ونهاج الوصول الی علم الا صول ».توفی عام ٩‏ ص »:الید ايسة 
والنهاية :: ج ۱۳ ص ۳۰۹ مه 

(۲ تفسير البيضاؤى : ج و ص و .. 

(۷). تفسیز الراژی : ج ۲۷ ص (٥۰‏ ۰. 








رس چم 


وقي ريي أن نغي السائلة في هذه الاية نفي مطلق ء فالله تعالى 


نفى عن نفسه في هذه الآية : ۶« ليس كمثله شي* ج المشابببة 
: والسائلة في الذات والصفات ء فكما أن ذاته سبحانه لاتشبه الذوات فکذ لسك 
'صفاته . لا تشیه الصفات وأما حصر عدم السائلة في الذات فقط كما ذهب اليسه 
. .البيضاوى وصرح به الرازى فليس صحيحا , فكما أن الله تعالى واحد فسي 
.ذاه فهوواحد في صفاته 5 أما الا حتجاج بوصف الله تعالى ببعصسض 


؛ والمغلوق فالخالق ذات موجودة والمخلوق ذات موجودة ولم یوجسب 
الاشتراك بينهما في أصل الذاتية والوجود والمشابهة بين الذاتين 
والوجود ین وکذ لك الا شتراك بين الخالق والمخلوق في آصل الصفات 


کالسمع والیصر .. الخ لايوجب المماثلة بین الخالق والمخلوق في الصفات 
ومعلم آن الصفات في كل موجود تابعة للذات فاذا انتفت الماظسة 
.. بين الله وبين غيره ذاتا فاتہا تنفى كذ لك بینهما صفة . 
هذا من جهة ء ومن جهة أخرى فقوله تعالى : 4« وهو السميع 
. البصبر # بعد النفي المطلق في قوله تعالى : ٭ لیس کمثله شي " ۷ 
.. د ليل على أن المقصود من نفي السائلة في الآية نفيها في الصفات کما هي 
منتغية في الذات أيضا فالسمع والبصر .وصفان يوصف ہما كلمأ المغلوقسات 
الحية » فلولم يكن نفي الممائثلة في الصفات مقصودا لكان في ايراد هذ ين 
الوصفين تشبيها يتناقض مع التنزيه الوارد في صدر الآية والله شخان 
وتعالى منزه عن التشبيه ذاتا وصفة . 
00 فالنفي المطلق في الا یذ "نالم يمتع من وصف الله تعالى بالسمسع 
. واليصر في نهايتها ‏ مع اتصاف المغلوقين بهذين الوصفين ‏ فان ذلك 








يدل على اثبات السمع والبصر لله تعالى .وهما من صفات الخلائق لايقتضي 
المماثلة: في الضفات .. وال لتعارض ذ لك كما قلنا ' مع النقي المطلق ضسي 
9ی ال وان اشتركك فسسسي 
الاسناٴ افقط 

وآما قوله تعالی : چ ولم يكن له کفوا آحد ‡ فقف دل علس 
نف المشابهة والمشاركة في آذات الله وصفاه » وجاءعت هذه الآية .تفسيسرا ! 





لقوله تغالى : ې قل هواللهاحد »۽ . 


قال ابن کثیر .:. لایکون .له من خلقه اپ :أو قريبيسب 
يد انيه : تعالى الله':وتقد من وتنزه . عن ذ لك.. 5 
وقان صاحب الأضواء : لقدا تعددت أقوال' المفسرين في هذه 


الایة ۔ولکیہا تد ور علی: نغي. المماثلة وهو قرل ابن عباس وكعب وعطاء.. ۲ 


د :- وصف الله تعالی بأنه .لا اله الا هو : 





واا وصف الله تعالى: نفسه وتقريره...لواحد انيته ء بأنه لا اله الهو 
ققد ورد تي آیات کثیرة: من القزان لكريم منها. : 
قوله تعالی - : :عد والهم أله واحد لا الوءالة هو الرحمن الرحيم + 


وقوله. تعالئ : :٭ الله لا اله ال هو الحي القيم + چ 


(خ) ؛ این کثر .: زج ۽ ص .لاها. . 
(۲) ۰ آضوا* البیان:.: ج 4 اص 1۲۲ + . 
ری سوورة البقرة + یه ارک 
()):- سورة البقرة. : .آية ”ەه "ءٴ۔ 











وقوله تمالی : ۷ شہد الله انهلا اله الا هو والملاعكة وأولوا 


الملم قائما بالقسط لا اله الا هو العزيز الحكيم پ ۱ 
قال الطبرى : ١١‏ قوله تعالى : 3 لا اله الا" هو الرحسی: 
الرحیغ او خیرت تمالی ‏ ذکزه یانه لارپ لای ن وا یستوجسب 
علی العباں العبادة سواہ ء وان کل ماسواه فهم غلقة” ء والواجب طسی 
الجمیع طاعته والانقياد لأمره , وترك عبادة ماسواه من الاند اد والالهة. . 
ولا تتيفي الالوهية ال" له . ۰ ظ ٠‏ 
وأنا قوله تعالی + غ الله لا اله ال هو الحي القیرم ‏ فمعناه : 
اتتبي من آن يعيد شي * غير الله الحي القيم . "٣‏ 
ويقول ابن كثير في قوله تعالى : ؿ لا اله الأ هو تقریسسر 
للوحد انية بنفي غیره واثباته .. واخبار منه تعالى عن تفرده بالآلهيسسة 
وائه لا شريك له ولا عد یل ۱ بل :مو الله الراعف لاعت الف از ف 


رعس 


الذى لا اله الآ هو وانه الرحمن الرحيم ٠.‏ ° 

(() سوزةآل عمران : آية ۱۷" . 

(۲) محد بن جریرین یزید الطبرى » الموءرخ المفسر الامام ٠‏ عرض 
علیه القضا* في بغد اد فامنتع » له تصائیف منها : تاريخ 
الطبرى » وجامع البیان في تفسیر القرآن » واختلاف الفتها* ء 

والقراءات وغیر ذلك : وهو فن ثقات المؤثرخين . 

الاعلام ‏ ج و ص )۲۹ : 

(۳) انظز تفسیر الطبری :+ ج م ص ۲۱۱ : جاه ض ۰۳۸1 

(ع) تفسیز این کثیر : جج ۱ ۲:۱ ۰ ۳۳ . 








بت پ+۔ہ 


وقال البیضاوی : في قوله تحالی  :‏ لا اله الا هو الرحسسن 
الرحیم ‏ تقریر للوحد انية وازاحة لآن یتوقم ان في الوجود الها ولكن 
لا يستحق منہم العبادة 1 

ويقول الرازى : آما قوله تعالى : ج الله لا اله الأ هو الحسي 
القيم × فہو رد على النصارى لانهم كانوا يقولون بعباد ة عیسی علیسه 
الک بین الله عمالى أن امن الاينتشيق ماده ا 4*2" 

وقد اف ر جماعة من النحوییتن الخیر في قوله تعالى : 
5 لا اله ال هو فقالوا : تقدیره لا اله في الوجود الا الله وهسسو 
نفي لوجود لاله الثاني واعترض صاحب المنتخب على هذا التقد ير بقوله : 
قولہم : لا اله في الوجود الا" الله ١‏ یکون ذ لك نفیا لوجود الاله . 
ومعلوم آن نفي الماهية آقوی ۴ التوحيد الصرف من نغي الوجود ء نکسان 
اجرا* الکلام علی ظاهره والاعراض عن هذا الاضمار آولی . "۳" 

۰ أيد الرازی في تفسیره مان هب اليه صاحب المنتخب. "٤"‏ 

وقد عقب الشيخ ابن باز © على هذ! الموضوم‌بقوله : ماقاله صاحب 
المنتخب ليس بجيد وهكذ! ماقاله النحاة .. من تقدير الخبر بلفظ : 
* في الوجود * لیس بصحيح هلأن الآلبة المعبودة من دون الله كثيسسرة 
وموجودة + وتقد بر الخبر بلفظ " في الوجود لایحصل به المقصود من بیان 
احقية الوهیته سبحانه وبطلان ماسواه " لآن لقائل آن یقول : كيف 
(۱) حاشية الشپاب علی تفسیر البیضاوی : ج ۲ ص ۲٩۲‏ . 
(؟) تفسیر الرازی : ج ۷ ص :و۱ ۰ 
(۳) شرح الطحاوى : ص ۱۱۱ 
(4) تفسیر الرازی : ج ع ص ۱۷ ۰ 
(ه) هو الشیخ عبد العزيز بن عبد الله بن باز الرئيس العام لاد ارات 
۱ البحوث العلمية والا فتا* والد عوة والا رشاد بالسعود ية . متع اللدفي أيامه . 








آلہٰة: کثیرۃ للمشركين ». كما .قي قولہ سبحاته :. ©« , فما أغنت عنهم آلهتهسم 
021 من د ون الله من شي.* ۰ مویہ ا سبیل الیٰ التخلی 
من هذا الا غتراض وبيان عظمة هذه الكلمة وانها كلمة التوحيد ‏ المطلة لآلهسة . 
المشركين , وصاد تهم .من.د ون الله » الا" بتقد یر الخبر. بغيز مان كره النحاة ء_ 
وهو كلمة.حق لأنبا.هي,التی:توضح بطلان جميعالآلهة » وتن ان الال 


الخق والنفبود بالخق. هو الله..:وحده كما نبه على: ذ لك جمع من آمسیسل 


الغلم.منهم این تيسة.وتلمیذه اين القیم, وآخزون رحمهم الله. ۲ .. 


وفي. رأيي. آن ماذ هب الیه, الشیخ, اين باز هو الصحیح. في, مفه . 
القضیة.ء واذ! کان ۳ اقتصر على تخطئة: النحويرين ولم.. یعقب كلام صا حسب. 
الشتخب.. مح سا له » فانني. اضم الی ماقاله بیانا لخطاً صاحب الشتخب ء 
انه لابد اذ! قدرنا أن كلمة.لا اله ال" الله نفي لماهية الاله ه لابد آن تعتهر.. 
آن الماهنية المنفية ‏ ماهنية الا له الخق » وال فان مفهوم الاله هو من بتوجسسم. 
اليه الناس بالعبان ة والك عا*. : » وهذه الماهية موجودة في آلنهة الشرکیسن ء 
حيث. یتوجبون الیپم بالعباد ة والد‌عا* ء وقد سماهم الله تعالى آلپسة » . 
فماهية الاله لیست منفية,نفیا. نطلقا "ه بل هي موجود ة فی موہ الالپة » . 
ومن ثم قلنا. انه لابد..من ان نعتیز في ماهية الا له المنفية انه الا له:الحق حيسيث 


لا توجد ماضية ال حق الا الله وید ون ذ لك :.يكون كلام صاحب الننتخب خطاً 


(۱): سورة هود . : الأیة ”جو ".۔ 


(۲) شرح الطحاوية ‏ ص ۲۹۸ ۰ 








= ۲3 د 


كما لاحظ بحق الشيخ ابن باز , هذا اذا تجوزتا في استعمال كلمة ماهية 
بالنسية الى الله تعالى دلالة على ذاته , وال فلا يصح اطلاق هذه الكلسة 
على الله تعالى ٠‏ لما فیها من شیمتالترکیب من‌الجناوالقصل "۳۲ , كسا 
هو معروف في تركيب المهايا , ولأنه لم يرد استعمالها شرعا في حق اللسه 
تعالى . 

وما قد مناه هنا عن الشيخ ابن بازيعتبر ردا على تقرير البيضساوى 
من أن الآية تقرير للوحد انية وازاحة لأن يتوهم ان في الوجود الها ولكسسن 
لا يستحق منهم العبادة فالآالهة التي لاتستحق العیادة موجود ون بالفعسل 
ولیس مجرد توهم » لأنهم معبود ون من قبل التصارى والمشركين ۰ 

فلا بد في نفي الوهيتهم من أن نقير أن الآية تنقي وجوں اللہ ة 
المعيودين بحق ولا تثبت ذلك الأطله وحده ٠.‏ 

وأما قوله تعالی : ‡ شہد الله انه لااله الا هو والملائكة واولوا 
العلم قاعنا بالقسط لا اله الا هو المزيز الحكيم بخ . فقد قال الطبرى ضي 
تفسيره : وانما عنی جل ثناو”. في هذه الآية نفي ما اضافت النصارى الذين 
حاجوا رسول الله صلی الله عليه و في عيسى من اليئوة ومانسب اليه سائسر 


أهل الشرك من ان له شريكا ء واتخاذ ھم د ونه أرهايا . فأخيرهم الله عن تفسه 


هو الكلي المقول على كثيرين مختلفین بالحقيقة وذ لك مثل .: حموان 
فانه یقال علی الا نسان والفرس والغزال / المرشد السلیم في المنطق 
الحد یث والقدديم : ص مه . 

0ٰ9 ی "00 
00-0 
ص ۵٩‏ .۰ 











7 ۲ ۲ اسه 


3 اك الخالق لکل ماسواه » وانه رب کل ما اتخذه کل كافر وکل مشرك ہا 


م بم 


دونه » وان ذلك سا يشهد به هو وملائكته وأهل العلم به من خلقه . . ١‏ 
" وقال این کثیر : شهد الله وكفى به شهيد! وهو أصددق الشاهد يسن 

وأعد لهم . وأصد ق القائلیٰن ء انە لا الہ ال هو أى المنفك بالآلبية 

: لجميع الخلائق .. :: ثم قرن شہادة ملائکت وأولي العلم بشهادته فقال: 

لس شنهد الله انهلا الله الأ هو والملائكة واولوا العلم قائما بالقسط لا السه 

آل" هنو المزيز الحكيم .»# . وهذه خصوصية عظيمة للعلماء في هذا المقام ,"۲" 

وقال الرازی : ذکروا في قوله تحالی : ٍ شهد الله انه لا اله الآهو 
والملاتكة واولوا العلم ۰.۰ . 4ڈ قولین : 
آحدهما ‏ : . آن الشهادة من الله تمالی ومن الملاعكة ومن اولي " العلسم 
پمعنی واحد ۰ | 
الثاني :0< أتهليس كذلك , أما القول الأول 'فيمكن تقريره مسن 
وجهين : 


. الوجه الأول : 


ان تجمل الشبادة عبارة عن الا خباز المقرون بالعلم » فهذا المعنى 
مفهوم واحد وهو حاصل في حق الله تعالی وفيٴ حق الملاعکة وفي حق اولسي 
- العلم :۰ ثثبت‌طی عذ! التقریر آن الفهی من الشهادة معتی وأحد فسي 
حق الله تعالى وفي حق الملاعکة وفي حق اولي العلم . 


(۱) تفسیر الطبری : ج ٩‏ ص ۲۷۱ ۰ 
(۲) تفسیر ابن کثیر : ج ۱ ض ۲۷۲ ۰ 








۱ وی الثاني : 


ان تجعل 'الشجاك 3 عبارة عن الا ظهار والبیان » ثم نقول : انه تحالی 
أظبر ذلك ببينه بأن خلقءايدل ا ذلك ٠»‏ اما اللائكة وأولوا العلسم 
٠‏ فقد أظهروا .ذلك وبينوه بتقرير الدلاعل والبراهين . .... ء فالمفہم الا ظہار 
.::..والبيان فهو مفهم واخد في حق الله تمالى وني حق اولي العلم » فظهبر 
ان البفهىم من الشهادة واحد على هنين الوجهين »والمقصود. من ذ لك كأنسه 
. يقول للرسول صلى الله عليه وسلم ‏ : ان وحدانية الله تعالى أمر: قد 
.ثبت بشبادة الله تعالى , وشهادة جميع المعتبرين من خلقه . . . 
والقول الثاني : قول من يقول : شهادة الله تعالى على توحيده 
عبارة عن انه خلق الدلا.ئل الدالة على توحيده , وشهادة الملائكة واولي 


العلم عارة عن اقرارهم بذ لك »: ولما کان كل واحد من هذ ين الأمرين يسسسى 


:.. شهادة . » لم بهعد أن يجمع بين الكل في اللفظ » ونظیره قوله تمالی : 
د ان الله وملاتکته مصلون علی النبي يا أيها الذين آمتوا صلوا علیه . وسلمسو 
اتسلينا بج ۱ 
. ومعلم أن الصلاة من الله غير الصلاة من الملائكة والصلاة من الملاككة 
غیر الصلاة من الناس » مح انه قد جمصهم في اللفظ . ۲ 
وسا یجد ر ذکره: آن قوله تمالی : ي لا اله الأ الله ¢ 6 و 


4 لا" اله الا هو ج في تقرپرهما دوحد انية لله باعتباره الاله المعبوب النعق 


» 


5 مه ۶ u‏ 
۱1 یھی ری آية ” "o‏ 


۰ (۲) . تفسیر الرازی : ج ۷ ص ۲۰ ۰ 








جا" مقرونين بوصف الله سبحانه وتعالى بالواحد في آيات كثيرة مها : 
قوله تعالى : ‡ والهکم اله واحد لا اله ال" هو الرحس الرحیم پٴ٠‏ َء 
وقوله تعالى : © وما أمروا الا ليعيدوا الها واحدالا اله الآ مو ۲" 
وقوله تعالى : © قل انما انا منذر وما من اله الآ الله الواحد القهار ۳" 
وقوله تعالى : ۽ هذا بلاغ للناس ولینذ روا به وليعلموا ائما هو اله واحسند 
وليذكر أولوا الألباب ۶ ٠‏ 

يقول الرازى في تفسير قوله تعالى : × والبک اله واحد لا اله 
الا" هو الرحمن الرحیم ‏ »> قوله : 8 والهكم اله واحد ‏ معناه 
انه واحد في الالهية .لان ورود لفظ الواحد بعد لفظ الاله يدل على 
ان الوحدة معتبرة في الا لهية لا في غيرها , 07 الرجل بأتسه 
سيد واحد وأنه عالم واحد » ولما قال تعالى  :‏ والہکم اله واحد + 
أمكن أن يخطر يبال احد ان يقول : هب ان الهنا واحد ء فلعل الله 
فیرنا مفایر لالهنا » فلا جرم ازال هذا الوهم ببيان التوحيد المطلق » 
فقال  :‏ لا اله الآ هو ج وذلك لان تولنا : لارجل : يقتضي نفسي 
هذه الماهیه » وستی انتفت هذه الماهیه ءانتفی جمیع افراد‌ها ءاذ لو 
حصل فرب من افراد تلك الماهيه فمتى حصل ذلك الف » فقد حصلست 


الماعیه » وذ لك يناقض مادل اللفظ عليه من انتفاء الماميه : فثبت ان 











قولنا : لا رجل . يقتضي النفي‌العام الشامل »فاذا قیل بعد : الا زید١ء‏ 
آفاد التوحید التام المحقق ۰.۰ ۱" 

ونضيف الى کلام الرازی في هذا المقام » ان كلمة التوحيد فيي ٠‏ 
قوله تعالى : ۽ والهک اله واحد ۾ تنفي احتمالا آخر » وهو ان یکیون 
لغير المخاطبين بالقرآن اله واحد ولقوم آخرين اله واحد ٠»‏ فجاء قوله جعالي : 
پچ لا اله الأ هو يخ نفیا لهذا الا حتمال بتفي الالهية عما سوي الا له الواحب 
الذى جا“ القرآن يدعو الىعباد ته وحده وهو الله سبحانه وتمالی . 

ومثل هف! يقال عند مجي * كلمة التوحيد بعد وصف الله تعالسسی 
بالوحد انية بالآية الثانية وهو قوله تعالى : يخ وما أمروا الا ليعبدوا الها 
واحد الا اله الا هو ٍ فليس القصد آمرهم یمجرد عيادة اله واحد فقط , 
بل تقریر لنفي الا لهية عما سواه . ۱ 

أما تأخير وصف الواحد عن کلمة التوحید في قوله تعالی : # قسل 





ائما انا منذر ومامن اله الا" الله الواحد القهسار ‏ وقوله تعالی .: هذا 
بلاغ للناس ولينذ روا به وليعلموا أئما هو اله واحد ولیذکر اولو الا لباب # . 
فپو أکید للوحد انية الستفاد ة من كلمة التوحيد . 

ولعل فيما قد مناه من الا ستعمالات القرآتية لوصف الله تمالس 
بالات والزاحد ونفي المثل والشریاه عنه سبخانه وتعالی -- لمل فیس 
قد مناه عن استعنالات القرآن لهذه الصيخ في تقرير وحداانية الله سیخانسسه 
وتعالی - نایدل علی مفهوم الوسد انية في القرآن .» وهي ان الاله المعبود 











وصفاته .» بل هو واحد في ذاته وصفاته ولا ضد له کف لك ء وهذه المعاني 
التي .تتضنها.وحد انية الله تمالی » مي التي ورد تقريرها في آيات كثيسرة 
من القرآن "الكريم .ء وكذلك ود اثباتها والاستشهاد عليهنا كما سيتضح لنسا 
ذلك في 'الفصل 'الذى سنحقده لاثبات الوحد انية » وسو ف نری فیما بعد 
مدى قرب معاني 'الوحد انية ‏ التي يقررها الفلاسفة والمتكلمون ل أو 

بعد هنا عن النقبي 'الاسلامي بقاء علی مقارنة مایقررونه ني هذا الجاتب بسا 
دالت علیه آیات القرآن الکریم من .تلك المعاني "الثابتة لله سبحانه وتصالی . 











سا الا س 


۲ - ۰ مفهم الوحد اتية عند الفلاسفة الا سلا میین.. 





لقد ".سلك.. قلا سفة. السلمین شپجا خاصا ۳ بیان معنى. الوجد انية. 
وطريقة اثباتها لله تعالى وهو منهج تأثروا فيه بالفلسفة الاغريقية فمالا ضافسبة. 
الى اثباك وحدائية الله بمعنى تفرده عن الشريك والند.. » وهو المعنی الذی. 
يستد ل عليه القرآن الكريم كما سترى فيما بعد , نجد هولا" الفلاسفة م 
ييالفون من تحد ید وحد ة الله تعنالی في ذ اته وابراز کل ما تتضمئه مسسن 
المعاني. في نظرعم ء کنغی المقد:ار والتركيب ذعنا وخارجا ء ونغي الحركة 
والزمان والمكان والجهة والوضع والاضافة ء الی‌غیر ذ لك من المقولات ؛ سا 
يرجع أمر البحث فيه الى. التفكير .في ذ ات الله » وهو آمر منهي عنه شرضبا :؛ 
فضلا عن افضائة الى تعريية. اقلا عمالی من اف نام نو ہے 
الا رسطي. ہ الذدی مقر ان واجب الوجود. بسیط في العفهوم والواقع اطي 
مطلقة » وفي بیان معنی وحد انية الله تعالی‌عند الفلاسفة على هذا التو 
یقزل الکند ی 1 

الواحد الحق لا ذ و هيولي, ولا ذو صوره » ولا ذو كمية » ولا ذو كيفية 


ولا ذو اضافة + ولا موصوف بشي.؟ من باقي المعقولا ت.. ۳ ولا ذو جنس ؛ 


e e e e me a e a‏ يت لت صرت ہی e e‏ ا مب سی سه ست سه می 


(۱) هو یعقوب بن.اسحاق الکندی ء فیلسوف عصره » واحد ابنسیاه 
الملوك من کند» » اشتهر بالطب والفلسفة والپند سة والفلك ‏ . 
والف وشرح کتبا کثيرة جد۱ حذا في تأليفها حذو ارسطاظالیس 

الاعلام  :‏ و ص ۲۵۵ ۰ 
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ولا ذو شخص . ولا ذو خاصة » ولا ذو عرض عام » ولا متحرك * ولا موصسوف . 
بشي* سا يقي آن یکون واحد | بالحقيقة . 

فهو انا وحدة .ى فقط س محضة اعني: لاشي * غير وحده وكبل 
واحد غیره فمتکثز ۰ والواحد الحق هو الواحد . بالذ ات .ء الذی لایتکثر 
البتة بجپة من الجنهات »ء ولا ينقسم بنوع من الانواع »لا من :جهة ذ اتسسه 


ولا من جهةغيره ۱ .. 


فد ار الوحد ائية عند الکندی هو البساطة المطلقة في الذ ات الا لهية 
بساطة تنفي عنه التركيب. ذهنا وخارجا » وتتفي عنه خساتص البرکبات سین 
الحركة والا ضافة . . . الخ::.. وبذ لك يكون واحد! من كل وجه » یقول الفارايي ۲" 
عن وجود الا ول سبحانہ وتعالى : الموجود الاول هو السيب الأول لوجود . 
سائر الموجود ات كلها ء وهو برى* من جميع انحا* التقص . وکل ماسواہ فلیسن 
يخلو من ان يكون فيه شي * من اتحاء النقص . اما واحد واما اكثر من واحد 2 . 
وما الأول فهو خلو من انحائها كلها , فوجوده أفضل الوجود » وأقسندم 
الوجود » ولا يمكن ان يكون وجود أفضل ولا أقدم من وجوده » وهو من فضيلسنة 
. الوجود .. فين أطیٰ اتحائه“ ومن كمال الوجود في ارفع الراتب, ٴ٣"‏ 


(۱) کتاب الکندی الی المعتصم بالله في الفلسفة الاولى : ص ۱۱ ۰ 

(۲) هو محد بن محمد ابو تصر الفارابي » ویعرف بالمعلم الثاني لشرحه. 
مو"لفات المصلم الاول ارسطو من کبار القلاسفة السلمین : تركي 
الاصل ء کان پحسن آکتر اللغنات الشرقية المعروفة في عصره » سات 
سنة ۳۳۹ص » | لاعلام : ج ۷ ص ۲۳ 220 

(۳) آزا* آمل ال ينة الفاضلة : ص ١‏ .. 








ب ~~ 


ويقول. أيضاآ في اثبات وحد انيتة تغالى ونفي الشريك عنه : ومو ماین: 
بجوهره لكل ما سواه :ولا يمكن ان يكون الوجود الذى له لشي * وواه ن ۱ 
كل ماوجود ه هذ! الوجود. لا يمكن ان يكون بينه وبين شي * آخر له ايضا هذا 
الوجود. باينة أصلا: » ولا تقایر ١‏ أصلا » فلا یکین نان بل یکون ماك 
ذات”واحداة فقط .ء لاتة آن کانت بیشهما باينة » کا. ن الذى يناه قير 
الذی. اشترکا فیه ». فيكون الشي * الذى باين بذ- كل واحد. نیما الآخر 
جز مما به قوام وجود هما . والذی اشترکا آقیه هو الجزه الآخر کون 
كل واحد شہما منقسا بالقول ویکون کل واحد من جزئیه سببا لقوام ذاه » 
فلا یکون اولا ہل یکون هناك موجود آخر أقدم مته هو سبب لوجوده وذ لك 
ال 

ویقول أيضا + وايضا فانه لو کان مثل وو التوع خار جا منے ۱ 
| بشي *آخر + لم يكن تام الوجود ۰ لان الم هو نالا ینکن آن موجود 7 
منه وجود من نوع وجوده .. ون لك في أى شي * کان 7 ن التام في العظم » 
هو مالا يوجد عظم خارجا منه . والتام في الجمال هو الذی لایوجد جمال سسن 
نوع جماله .خارجا منه وكذ لك التام : في الجوهر مالا يؤجد شي * من نوع وص 
خارجا مه . م ‏ . واذ! کان ن الا ول تام اوس لم يمكن أ ن کون ذلك لوچسود 
لشي * آخر غیره .., 


فاذ ن e‏ بت لك الوجود وجلاه ٠,‏ فہو واحد من ےوہ 


)۱( المصد ر السابق. : اص. ۳ 
(۲) المصدرالسايق :ي ص 26م 


فعذار الوحد انیة عند الفارابي هو اثهات الکنال المطلق لوجس‌نود 
الاول .» وان اطلاق الکمال الالپي علی هذا التحو يقتضي ال" یتسد د 
وجود ه الثابت له : » وال لما كان موجود! كاملا مطلق الكمال ', وتلد ور 
كذ لك وحد أ نيته على عدم تركبيه نما به التمایز عن غیره والا شتراك معه . 
ویقول این سینا ١‏ : 7 للکل "مد ا واجب الوجود غیرد اخسل 

بغي جنس أو واقع تحت حد آو برهان بریتا عن الکم والکیف والماهية والاین والمتی 
والحركة لاند له‌ولا" شريك ولا ضد وانه واحد من جمیح الوجوه لانه غیر منقسم 
لا في الا جزا* بالقعل ولا في الا جزا* بالخوض والوهم کالمتصل ولا في العقسل 
بأن تكون ذاته مركبة من معاني عقلية متغایزه ببا في جطتسه ؛ وانه واحسد 
امن حیث هوغیر مشارك البتة في وجوده الذی له » فهوآبپذه الوجوه فسرد 
وهو واحد لاه تام الوجود مابقي له شي * ينتظر حتى یتم "٣٣.‏ ا 

ویتضح لنا من کلام اين ننینا آن وحد ة واجب الوجود عنده تن ور 
علی المعنیین اللذین د ارت علیهما الوحد انية في کلام الكند ى والفارابي » 
وهما البساطة المطلقة التي تنفي الترکیب ذهتا وخارجا وتتفي الا تصت اف 
بوصف المرکیات والوجود التام الذی ینفرد بهذا التمام في واجب الوجسود 


ولا يتعد د في شي * سواه وسن ثم لایکون الا واخد! ۰ ۱ 


(۱) هوالحسين بن عد الله بن سينا ٠‏ القيلسوف الرئيس صاحسب 
التصانیف في الطب والمنطق والطبيعيات والالهيات ؛ أصله سن 
بلخ ء وتعلم في بخارى » وتقلد الوزارة في هذفان / الاعلام: 
ج٢٣‏ ص ۳۱۱ : 

(۲) النجاه ه لابن سینا : ص ۲۵۱ + ۲۵۲ وائظر الا شارات له : 


جه ۳ ص وة 








ویقول الد کتوز محمد البهي تعقييا على مفهمم الوحد انية عند الغلا سفسة: 
وييانا لمدى تآثرهم في ذ لك بغلاسفة الاغریق ‏ ومجانیتہم لمفہو الوحد انيسسة 
في الا سلام بصفة خاضة: وللعضہج الا سلای الصحيح في الا يمان بصغات اللسه 
تمالی بصفة عانة. یقول ني ذ لك : ۱ 

لقد شوج : فلا سفة السلمین وحداة واجب الوجود علی‌نجو ماعسسرف 
للاغريق » فلم یقفوا عند حد. الوجد.ة ‏ في ذاته تعالى علی معنی‌نفي الشريك 
والند. له في الوجود. » بل بالغوا في‌وحداته بحیث حاولوا الت ليل على أن ' 
العقل لایتصور ماهیته في الذ هن الا بسيطه كما يقرر بتفرده ا ٠‏ هر 
واحد من كل وجه :: واحد. في الواقع , وفي التضور الذهني » وایسسبة 
ا يلاحظها العقل فيه »..يحكم حتما في نظرھم,بوحدت ۔ 

فهو في ناته لاند له ولا شريك له » ولا ضد له .. وفي ماهیتسسه 
لا ترکیب .ولا اشتراك لغیره معه فیها ولا جنس ولا نوع ۱" ولا فصل لہا ء ولا 
بقل قرو انس فليا رو سے من ارعاسے عو مرا او امت 


وني وجوده. . ۲ 


ارتضی فلاسفة السلمین وحد ة الواجب على هذا النحو وشرحوا ‏ با 
حد دت قي نظر. الاغریق من التفرد في الواقع والبساطة في التصور. الذ هني ». 
وحد انية الله تمالی » واقاموا الاد لة وهي آدلة عقليةعرفها الفكر الا رسطي . 
على أن الله واحد من كل وجه في الوجود الخارجي » كما دعى الى ذلك 


)١(‏ هو الكلي المقول على كثيرين متفقين بالحقيقة مثل انسان فانه يقال 
على. محمد. وخالد:. / المرشد السليم في المنطق الحد يث والق يم : 
ص له .٠‏ : ۱ 

(؟) الجانب الالهي من التفکیر الا سلامی : ص ۵۳۹ ۰۰)ه .۰ 











ص ٢‏ ۔ 


الا سلام » وفي الماهية الذهنية على نحو لم يكلف به الدين المو'نيسسسن 
من عياب الله . 

على حين أن الاسلام يهدف أولا وبالذات الى نقي التعدد فلي 
ذات المعبود في حقيقة الوجود » ویحرص علی استقلاله وتفرده في الكسون 
باستحقاق العبادة مس افراد الناس جمیتا : بل لوکان فیپا لپ 
ال" الله لفسد تا # ۱ . و قل هوالله أحب , الله الصصد ء لم يلك 
ولم يولد ء ولم يكن له كفوا أحد به وم يطلب الى الموءضين بدعوته الى 
التوحيد ان يجهدوا أنفسهم في تصور تفرده في الماهية والفهیم » وعدم 
ترکبه فیها من جزکین أو اجزاء مما يتصل یتحد يد ات ر( القول الشارح ) 
والتعاريف المنطقية الارسطية و و وو 


( ۱ سورة الا تبیا*: کت آية YY‏ 
(۲) . الجانب الالپي من التفکیر الاسلامي : ص ۵۳۱ 








: ۔ مفهوم الوحد انية عند المتکلمین‎ ٣ 





f‏ مفهوم الوحد انية عند المعتزلة : أما مفهوم الوحد انية عند 
المعتزلة فيقول فيه بو علي الجبائي ۱ : ان القديم يوصف بأنه واحد علسی 
وجوه ثلاثة : أحداها بمعنى أنه لايتجزاً ولا يتبعض » وهنذا هو المراد یقولتا 


في الجوهر أنه واحد » ومذ! الوجه لیس‌بمدح له لشارکة سائر الاشياء 





له فيه . والثاني ۽ انه بمعنی انه منفرد بالقد م لا ثاني فيه » والثالث: انه 
منفرںد بسائر مایستحق من الصفات النفسية کرت ا ا لنفسه وعالما لنفسه» 
وحیا لنفسه قال : وعلى صذین الوجپین یدح بوصئتا له بأنه واحسسسد 
لا ختصاصه بذ لك دون غیره . 

وجعل ( شیخهم ) ابو ماشم القسین الا خرین قسما واحد ۱ » وبین 
ان وصفتا له یأنه واحد یجری على وجهين : آحد هما یمعنی آنه لایتجسناً » 
والثاتي یمعنی انه یختص بصفات لایشارکه فیها فیره . "۲" ) 

وق تابم القاضي عبد الجبار ۳ ابا هاشم في بيان معنى الوحد انية 

على هذا النحو فقال في شرح الأصو ل الخمسة : 

اعلم ان الواحد فقط قد يستعمل في الشي* ويراد به انه لايتجسرا 
ولا يتبعض على مثل ماتقوله في الجزٴ المنفرں انه جزٴ واحد ء وفي جز؟ٴ سن 
'السواں والبیاض اته واحد . وقد یستعمل ویراں ‏ به انه یختص بصفة لایشارکه 
فيها غيره كما يقال فلان واحد في زمانه . وفرضتا اذ ۱ وصفتا الله سبحانےه 
وتعالى انه واحد اتما هو القسم الثاني ء لأن مقصودنا مدح آلله تعالسی 


)١(‏ هومحد بن عبد الوهاببن سلام 'الجياعي :: من أامة المعتزلة »ورئيس 
غلماء الكلام في عصره » واليه: +ت الطائفة الجبائية . له مقالات وآراء 
انفد بها .. مات سنة ۳۰۳ ند » / وفیات الاعیان : ج > ص ٢١٢۷‏ 

(۲) السفني في باب التوحند ۶ ج ع ص ۲۱ ۰ 

(۳) هوعيد الجبارين احد بن عبد الجبار الهمذ اني » قاضي اصولي» 
كان شيخ المعتزلة في عصره ولي القضاء بالزى ومات فيها سنه وه ۱ ۶ص 
/ تاريخ پفد اه ج١١‏ ص ۱۱۳ ۰ 








بذ لك » ولا مدح في آن لایتجزاً ولا یتمعض , وان کان کذ لك لان فیسسوه 
يشاركه فيه . ۰ 

أما نغي التركيب كمعنى من معاني الوحد انية في کلام المعتزلة هنا 
وفيما سيأتي من كلام الأشاعرة » فقد مرينا ان هذا المعنى لم يرب في ممائسي 
الوحد ائية لا لغة ولا شرعا » ولپذ! لایقبل اطلاقه علی الله اذا كسان 
آصحابه بینون علیه نفي ماهو ثایت لله تمالی من الوجه والید وغیرهما سین 
السفات الخبرية و نفي ماهو ثابت له من العلم والقد رة والا راد ة الىغير ذذ لسك 
من الصفات العقلية . آما اذا ارید به الترکیب من الا جزا" والکمیات المنقسسة ء 
فنفي هد ا المعنی عن الله تعالى صحیح » وسوف يأتي تفصیل القول في 
مذا اللفظ وغیره من الالفاظ المجماة ومدی صحة اطلاقه علی الله تعالی . 
وفیما یتعلق بتفسیر الوحد انية عند المعتزلة بمصنی انه منفرد بساثر مایستصق 
من الصفات النفسية ککونه قاد را لتفسه وعالما لتفسه ۰۰۰ الخ فان هذا المعنى 
لا یقبل لما يترتب عليه من نفي قیام الصفات القد يمة بذ اته تصالی‌والا قتصسسار 
علی اثبات الذ ات واعتهار الصفات عین الذ ات أو نسبا اضافية لها كما هوا 
مذ هب المعتزلة . 

آما نفي النظير في القدم فهو معنى صحيح للوحد انية وسوف یتسرد د 
علىا لسنة المتكلمين فيما بعد اتباعا لانصوص الشرعية في ذلك . ٠‏ 

ب : أما مفهى الوحدانية عند الاشاعرة : فتلاحظ انهم لا يتفقون 
على ذكر معائيها قبل ادلة اثباتها , فمنهم من أخذ في سرد الاد لة مباشوة 


وتحد یل ومن هوللا ۶ ء صاحب الموتف وصاحب المقاصد وصاحب العقائد 


٠. النسقية‎ 








بس ن ۳ ہمہ 


لگن هناك من ال شاعرة نتان ار الوحد انية بل ۳ 
على ثبوتها لله تعالى . وقد اتفقوا في ذکرهنه المماني واختلفوا فبيي 
الیعش الا خر . ۰ ) 

| فامام الحرمين 3 ۱ .يذكر للواحد معنان ظلاثة إيرى انها ثابتة فسسيبي 
حق الله تعالی » ولایتم اعتقاد السام دون اثماتها.. جميما له سیحانہ وتمالی 
وهذه المعاني الثلائة هي : 


ود : انفي الترکیب . 

ثانیا : انفي النظیر .. ۱ ۱ 

خالثا: الا" ملجاً للعبد ال الیه ولا ملاف له الا" به . "فاذ! اطلقت کلمسة 
الؤاخد فانما يراد ببا أحد هذه المعاني الثلاثة . 


یقول ‏ انام الحرمين : اذا سئلنا عن الواجد قلنا للسائل ‏ : 0 


الصفة التي صد رت منك مترد.دة بین معان : فقد یطلق الواحد ویراد ۱ 

الشي * الذی لاینقسم وجود ه۰» وقد یطلق ویراد به نفي النظائر ۹ 7 
البوصوف بالاتحاد .عفیقال ‏ : فلان واحد عصره , والمراد یذ لك » اتفراده ۱ 
-بصفات لا یشارك فیہاء وقد مطلق الواحد ويراد ' أنه لا طجاً ولا لاف پسواه ۲ 


1 
ا 


ت خا س مه نے چےػ سے عبت ل oe‏ ہب ہے يے س e e‏ دی سے س ا 


. صد الك بن مد الله بن يوسف الجويني ء ابو المعالي ءالملقب‎ )١( 
أباسام الحرمين ٭ لاه نجاور في :مكة البكرية والث يقة المتورة. ارمسیع‎ 
| سنين يد رس ويفتي ء اعلم النتآخرین من أصحاب الشنافعي 4 پنى له‎ 
ا الوزیر نظا ام الملك المد رسة التظامية في بغد اد . » من مصتفاته . و‎ 
والا رداں , في آصول الد ین » رید ی‎ ٤ العقیدة دا‎ 
: في الاصول » توفي سنة ۷۸ ھ  وفیات :الاعیان لابن خلکان‎ 


جام ص ۱۱۷ ۰ 














وهذه المعاتي الثلاثة متحققة في ضفة الاله , فهو المتحد في ذاتسه 
والمتقد س عن الا نقسام والتجزهء » وهو الواحد على انه لايشبه شيئا ولا يشبهسه 
شي* » ومو الواحد علی‌انه الملجاً في دفعالضر والبلوى ولا ملجأ سواه , 
ولا ملان في انتفا* النفع وروم دفع الضرر آلا ایاہ ء ولا يستقيم اعتقسساد 
الوحد انية لمن حرم ركنا من هذه الاركان الثلاتة 737 ... 

وظاهر ان نفي النظير من المعاني اللغوية لكلمة الواحد كما أسلفنا 
وانه ايضا من المعاني الشرعية التي جاء الشرعبائباتها لله تعالى » وأاسسسا _ 
المعنى الثالث وهو الا ملجأ للعبد الا اليه ولا ملان ال به , فلم تستعمل 
كلمة الواحد في الدلالة عليه لغة وان كان معنى شرعيا مصتیرا » وعلی‌کل فبین 
مذ! المعنى الثالث والمعنى الثاني تلان ء فاذا لم یکن لله تعالی نظسیر 
في ذاته وصفاته لن من ذ لك انفرادہ بکونە الملجاً والملان لعباده ء أي‌اتفراده 
بالرهوبية والا لوهية ٠‏ فپو وحده خالق المباد ومعبود هم » وربما کان هذ! 
التلا زم هو الذی جعل امام الحرمین یذ کر هذ ا المعنی الثالث في معاني الواحد 
فا استعماله لغة كما اسلفنا . 0 

أما الغزالي ۲ : فانه یقتصر في ذکر معاني الوحد انية غلسسى 
المعنيين الا ولیین عند امام الحرمین وهما : نفي الكمية عنه تعالی وكذ لك 


(۱) الشامل في اصول الد ین للجويتي : ص ۳۷ ۰ 

۲( محمد ین محمد الفزالي الطوسي ء اپو حامد » حجة الاسلام » 
فیلسوف متصوف » له نحو متي مصنف ء ولد بخراسان سنسسة 
٠ه‏ ه » ورحل الی الش", والحجاز ومضر وفیرها » نسبته الی صناعة 
القزل » آو الى غزلة من قری طوس »مات سنة ١.٠د‏ هف / 
الاعلام : ج ۷ ص ۲۷ ۰ 





ني التركيب من الاجزاء والمقادیر ۰ یقول الغزالي : الواحد قد 
يطلق ویراں به أنه لا يقبل القسمة أى لاكمية له ولا جزء ولا مقد ار والبساری 
تعالىواحد بمعنى سلب الكمية المصححة تعنه » فاته غير قابل للانقسام » 
ان الا نقسام لما له كمية » والتقسيم تصرف ني كمية بالتفريق والتصغير ومالا كمية 
له لايتصور انقسامه . وقد يطلق ویراد انه لا نظير له في رتبته كما تقول : 
الشمس واحدة » والبارى تعالى ايضا بهذا المعنى واحد فانه لاند له ۱" 


ويورد الشهرستاني ؟ للواحد معان ظائة : 


أولا : نفي التركيب . 

ثانيا : نفي الشییه والتظیر » وقد تقدم ذكر هذين المعنيين.عند امسام 
الحرمين والغزالي . 

والثالث: نفي الشريك في الفعل . 
يقول الشهرستاني : قال أصحابنا : الواحد هو الشي * الذیلایصح 


انقسامه ۾ ان لا تقبل د اته القسمة پوجه ء ولا تقبل الشركة بوجه ء فالباری تعالى 


ہی 


واحد في ذاته لاقسیم له » وواحد في صفاته لاشبيه له , وواحد في أفعالسه 


لا شريك له ۰ ۳ ۰۰.۰.۰ . 

(۱ الا قتصاد في الاعتقاد : | ص وم . 

(؟) محمد بن عبد الگریم بن احمد ابو الفتح الشبرستاني من فلاسفسة 
الا سلام كان اماما في علم الكلام واد يان الا مم ومذ اهب الفلاسفة »من 
کنبه : الملل والتحل ونهاية الا قد ام ني‌علم الکلام توفي عسسسام 
رم ا / الاعلام : ج ۷ ص ۱1۰ .۰ ۰ 

(+) نہایة الاقد ام غي علم الكلام : ص ۹۰ء 











ورس ید و للنظرة المتمجلة ان أحد ' المعنييق الثأني والثالك يغلي 
عن الآتخس ». والواقخ أن.نقي النظير والشبيه يزاد سواء كان نشاركا في الفمّل 
أؤ غير مشارك. ».وان المعنى الثالث وهو نفي الشريك يراد سواء كان هنذا 
الشريك سائلا أو غير سال .. 

وجماع القول عند هوا * العلماء ان الله يوصف بالوحد انية ويسسرات 
بها :انه لا تركيب فيه تركيها: يوضى الى الا نقسام والتجزئة وانه لا نظير له في ذاته 
وصفاته. ولا شريك. له في آقماله » .وائه بذ لك هو النفسرد بكونه الملجَأ والملان 


للاتسان .. 








٤ھ‏ لقد ابن تيميه للمتكلمين وہیان معنی التوحید عند ه : 





ومع آن معاني التوحید السابقة عند المتکلمین تتضمن بعض ماجات 

به الرسل كما يقول شيخ الاسلام ابن تيمية ۱ الأ أنه یتوجه بالنقد السسی 
المتكلمين في اقتصارهم في بیان التوحید على تلك المعاني » وني اقتصارهسم 
كذ لك على ائباتها ء ذلك ان التوحيد الذی جا* الشرع به »لابقتصر علسی 
مجرد الاعتقاد بتلك المماني والقول بپا ء بل لابد في حقيقة التوحید . . 
س بالاضافة الى هذا الجانب النظرى س من التوحيد العملي وهو لے 
الى الله سبحانه وتعالى وحده ء بالعبادة واخلاص الدين له ء ظولسے 
يتحقق هذا المعنى في العيد فاته لايكون موحد! ءحتی ولو اعتقد وحد انيةالله 
تعالى في ذاه وصفاته وأفعاله » فالمشركون کانوا یعتقد ون وجد انية الله فسي 
آفعاله » ولم ينفعهم هذا الاعتقاد بل كانوا معه مشركين ءنظرا لما کانسوا 
يعبد ونه من د ون الله » ولهذا جاء القرآن ليدعوهم الى التوحيد الخالص ء 
وهو عاد ة الله وحده فلا بد من 007 في اراد ة العبادة لله » الى 
جانب توحیده اعتقاد | وقولا . 

" ق اہی تيمية و ان التوحید الدی أنزل اثله به 
كتبه وارسل به رسله وهو المذكور في الكثاب والسنة , وهو المعلم 


: هواحمد بن عد الحلیم بن تيمية الحراني الد مشقي آبو العباس‎  )۱( 
الا مام شیخ الا سلام نشاً في مشق ورحل الی صر وسجن فیپادةه‎ 
علم خلالها مل السجن اصول الدتین ۰ وسجن في د مشق عدة مرات‎ 
صنف کثیرا من کتبه في السجن ثم منع من ذلك » کان کثیر البحث في‎ 
فنون الحكمة »د اعية اصلاح في الد ين آية في التفسیر والا صول‎ 
مات في السجن بقلعة د مشق سنة م؟/اه / دائرة المعصارف‎ 
۰ ۱۰٩ الا سلامية : ج و ص‎ 











=~ 


بالا ضطرار من بين الا سلام ٠‏ ليس هو هذه الا مور التي ذكرها مولا لبون 
وان کان فيا ماهو د اخل في التوحیاد الذی جا* به الرنول سل الله لیس 
وسلم م فهم .مع سوم انهم الموحد ون ليس توحي د هم التوحید الذی ذکر الله ٣‏ 
ورسولة » بل التوحيد الذى حون الا ختصاض به باطل في الشرة اقل 
واللغة + وذ لك آن توحیاں الرسل والمو"خین مو اة الله وحدہ ١‏ من 


عد الله وحده لم يشرك به شيا ٠‏ فقد وحد ها ومن عبد من دونه شيكسا 





من الا شیا* فہو مشرك به + لین یه مخلض" له الداین » وان کان نوف للك 
تالا بپه المقالات. التي زسوا انها التوحیاں ء حش لو آقر بأن الله ۱ 
: وحداة خالق کل ا وهو التوحي د في الأفمال الذی يزعم مولا ۵ 
۱ المتكلمون انه يقر انه لا اله ال" هو , ويثبتون ا ف مین ان - 


وغيره لكان مشرکا » وهذا حال مشرکي العرب الذ ين بعث الرسول صلی الله 
عليه وسلم ال ابتدا* ‏ » وانزل القرآن ی شرکہم و الى توحيد الله 


واخلاض الد ہی تھے “ . 
) والتوحي‌د . الذی: جات به الرمل یتتاول التوحيد في 

ر الاعتقاد: ) والقول ( الوصف ) » » وهو وصفه سبحانه بما يوجب انه فسسي 
تفسه آحد صد » لایتیعض ویتفرق ویگون شیئین » وهو واحد. متصسسف 
بات وت » ليس له فيها شبيه ولا کفو* . 0 
والتوحيد في الا راد ة والعمل وهو اد ته وحده لاشريك له » وقسسد 

أنزل الله تعالى ذلك في : يخ قل یا ایها الکافرون و« قل هو الله 
١ 00 7 55‏ یه - ۱ ۱ 
ويأخذ شيخ الا سان ا تة على الفلاسقة والمتكلمين وصفهم لله في 


8 : اج ۱ ص ٣۲۷۸‏ ولاع م 








سپ ہل 


۳ ۰ 


وحد انیثه.یأنه: الواحد من كل وجه مبرزا ما يتضمنه هذ االتصور من نفسسسي 


الصفات ونفي اد راک بالحس ونغي تميزه بوجود ه الخاص‌به المتمیز عسسسسا. 


سواه '. ... .الخ . فاللغة لم تستعمل كلمة الواحد دلالة علی شي * لا صفسة.. 


يستعمله في ذ لك الفلا سفة والمتکلمون القائلون بالجوهر الفرد ‏ ء والعقل یحکم 


وصفاتة والتي بتميز بها عما سواه » والشرع كذ لك لم يستعمل الواحد وصفالله . 


تعالى للدلالة على سلب الصفات عنه أو نفي الروءية والحد والمقدار ٠2‏ فتصنور 


الفلاسفة ومن يأخذ این من المتكلمين لواحد انية الله تعالى تصور. یستلسنم. 


نفي. ماهو ثابت له من صفاته وامکان: روءيته » ولهذ! فان این تيمية يبطله لفة. 


وعقلا وشرعا بقوله في ذلك : وأما بطلان تصریف الواحد عند المتکلمین فسي 
اللفة : فان أهل اللفة ا ان معنی الواجد في اللغة لیس هسو 


الذى لا يتميز جانب منه عن جانب » ولا یری منه شي * دون شي * » اذ القرآن . 


ونحوه من الکلام العريي متطابق علی ماهو معلوم بالا ضطرار في لفة العسسرب. ۵ 


وسائر اللفات انهم یصفون کثیرا من المخلوقات یأنه واحد ویکون ذلك جسما ٠ ٤‏ 


ان المخلوقات اما اجسام واما اعراض عند من یجعلها غیرها وزائداة علیپا . 


وان کان آهل اللغة متفقین علی تسمية الجسم الواحد واحد ۱ » امتنع ان يكون 


في اللفة معنی الواحد الذی لاینقسم اذا ارید یذ لك انه لیس بجسم وانسه . 


لايشار الى شي *منه دون شي* ٠‏ بل لايؤجد في اللقة اسم واحد: يدل . 


الا" علی ذی صفة ومقدار » لقوله تعالى : ۶« الذی خلتم من نفس واحد ت١‏ 





۰ 








وقال : ‡ ذرني ومن خلقت وحیدا ۱ فلوکان لفط الااحسسد 
لايقع على جسم اصلا لكان التقدير : ولم يكن ماليس بجسم كنوا أحد , 
وهذ! عنده ليس ال الجوهر الفرد عند من يقول به فيكون المعنى : لسم 
يكن الجوهر الفرد كفوا له ء وأما سائر الموجودات فلم ينف كافأتها له , 
اد کر ھت سی سے جوا 
ن عامة مايعلم من القائمة بأنفسها هي أجسام كلأجسام بني آدم وغيرهم , ومعلىم 
ان الله تعالى لم ينه عن ان يشرك به ماليس بجسم فقط .بل نبیه عن آن 
يشرك به الا جسام ايضا ء لا سيما وعامة ما اشرك به من الأوثان والشس والقسر ٠‏ 
والنجم انا .هي اجسام . ۵ 
وأما في العقل : فهذ! الواحد الذی وصفوہ يقول لهم فيه أكثسر 
المقلا* واهل الفطرة السليمة : انه أمر لا یعقل فا تون في الخارج ءواتما 
برا شر ا ھی لقا مني رہ اک امت 
ولا قد ر ولا يتيميز منه شي * عن شي * بحيث گا او ار ولا پر اي حا 
به وان سماه المسمي جسما . 
۰ وایضا فار ن التوحید اثبات لشي * مو رام ؛ فلا بد أن يكون له 


في نفسه حقيقة ثبوتية یختص بها ويتميزبها عما سواه حتى یصح انه ( لیسس 
كمثله شي * ) في تلك الأمور الثبوتية ء فنفي المثل والشريك يقتضي مهو ۱ 
على حقيقة يستحق ان يكون بها واحد! ء ولہذ ا فسّر ابن كلاب وغيره الواحد 
/ المتغرد عن فيره الاين له . وهذا المعنى داخل قي معنى الواحد فلي 
الشرع وان لم یکن: ایاه . ۱ 











وأما الشرع + فنقول : مقصوب. المسلمين أن الا سما* المذ كورة فسي 

القرآن والسنة ». وکلام المونین المتفق علیه بمدح آأو ذم تعرف سسیات. 
تلك الا سما* حتى يعطوها حقها » ومن المعلوم بالا ضطرار ان اسم الواحد فسي 
كلام الله لم يقصد. به سلب الصفات وسلب اد راكه بالحواس » ولا نفي الحسید 
٠‏ والقد ر ونحو ذ لك من :المماتی التي ابتدع نفيها: الجهمية واتباعهم. »ولا يوجد. 


vv,» 


نفیها في کتاب ولا سنة ولا عن صاحب ولا ائمة السلمین . "۱ 














لقد ذکر المتکلمون 0 معان ن اقة ومي : ن الله سیت 
.في ذات لاقسیم لہ وواحد في صفاته لاشبیه له , وواحد في أفعاله لاشريك 
له ۱" »> ثم فسروا المقصود بپذه المعاتي اللاعة” » فالرازی ذکر انها قوّل 
اصحابه , ثم بين بأن الله تغالى واحد في ذاته لانه لو کانت هذه السف ات 
لمشار اليها حاصلة فيما سواه لكان في نفسه سبحاته مركبا فيومدى ذلك النى ٠‏ 
الا مكان والافتقار وذلك محال , واذ١!‏ لم تكن كذالك فقد ثبت أنه واحد في 
ن انه » وآما ان الله واحد في مناخ فلآن هذه الصفات متميزة عن صفات غيزه » 
وذ لك لأّن صفات غيره فانية وحاصلة لصاحبها من فیره و مختصة بزمان لانپنا 
حاد ثة وهي لذ لك متناهية بینما صفات الرب سبحانه فیر فائية وحاصلة له سهحانه 
من ذ اته وفیر مختصة بزمان ولا تتناهی وهي لذ لك ليست حاد ثة ولا يمكسن ان زاك 
كنه هذه الصفات لتعذر كنه ذاته سبحاته » واما انه واحد في افعاله لاشرينك: 
له فلان مافي الوجود اما واجب‌واما سکن ءفالواجب هو سبحانه والسکسن 
ماسواه ولا یکون وجود ه الا یایجاد. الواجب له وماسوی الواجب اذان مسسن 
السكنات فهو ملك له وحده خاضم لفعله وقهره وحده لاشريك له. 
یقول الرازی : قال آصحابنا :: ائه سبحائه واحد في ذاته لاقسیم. 


له ».وواحد في‌صفانه لاشبیه له » ووانعد في افعاله لاشريك له » اما انسنه 











سه هم ؟ مه 


واحد في ذاته فلأن تلك الذات المخصوصة التي هي اللشار اليها بقوانا 
هو الحق سیحانه وتمالی » اما ان تكون حاصلة في شخص آخر سواه ه 
أولا تكون + فان كان الأول كان امتياز ذاته المعينة عن المعنى الااخسر » 
لابد وآن يكون بقيد زائد + فيكون هو ينفسه مركيا بما به الا شتراك وبا به 
الا متياز » فيكون ممكنا معلولا مفتقرا وذ لك محال » وان لم یکن ققد ثبت آنه 
سبحاته واحد في ذاته لا قسيم له . ) 
واما انه واحد في صفاته فلأن موصوفیته سبحاته بصفات متمیزة عسسن ۱ 
موصوفية غیره بصفاته من وجوه ۽ ٠‏ 
أحدها ٠:‏ ان كل ماعداه فان »لان حصول صفاته له لاتكون من نفسه 
بل من غيره وهو سبحاته يستحق حصول صفاته لنفسه لا لغيره 
وثانيها ٠:‏ ان صفات غيره مختصة بزمان دون زمان لانها حادثة 2 » 
وصفات الحق ليست كذ لك . 
وثالشبا : ان صفات الحق ليست متناهية بحسب المتعلقات فان علسه 
متصلق بجميع المعلومات » وقد رته متعلقة بجميع المقد ورات, 
بل له في کل واحد من المعلومات الفیر متناهية معلوسات 
غير متناهية » لانه یملم في ذ لك الجوهر الفرد آنه کف 
كان ويكون حاله بحسب كل واحد من الا حياز المتناهية 
ویحسب کل واحد من الصفات المتتاهية فهو سبحائہ واحسد 
في صفاته من هذه الجهة . ۱ 
ورابصها : انه سبحانه ليست موصوفية ناته بتلك الصفات بمعنی کون ہا 
حالة في ذاته وکون. :.اته محلا لہا ء ولا ايضا بحسب کون 
ذاته مستكطة بها لأنا بينا ان الذات كالبدأ لتلك 











= 1 سس 


الصفات فلو کانت الذ ات مستکملة بالصفات لكان المد ا ناقصا 
لذاته مستكملا بالممكن لذاته وهو محال »بل ذاته مستكملة 
لذاته » ومن 1 ذلك الا ستكمال الذاتي تحقق نك 
اکال ممه الا ان التقسيم يعود في نفس الاستكمال 
فينتبي الی - حيث تقصر العبارة عن الوفا* به . 
وغاسها : انه لاخبر عند العقول عن كنه صفاته كما لا خبرعنها عن كنسه 
۵ فاته ۾ ون لك لائنا لا نعرف من علمه الا انه اللأمر العسةئ 
اجله ظهر الا حکام والا تقان في عالم المغلوقات » فالمعلسوم 
من علمه أنه أمر ما لا ند ری اته ماهو ولکن تلم منه انه يلزمه 
هذا الا ثر المحسوس ٤‏ وكذ لك القول في کونه قاد را وحیا ۰ 
۵ فسیحان من رد ع بنور عزته أنوا ر العقول والافپام . 
وأما انه سبحانه واحد في افعاله , فالامر ظاهر لا ن الموجود 
واجب واما ممكن فالواجب هوهو والسكن ماعداه : وکل ماکان سکنا فانسے 
يجوز ان لايوجد مالم يتصل بالواجب ؛ ولا یختلف هذا الحکم یاختسلاف 
أقسام الممكنات سوا كان ملكا أو كان فعلا للعياد أو كان غير ذلك فثبت أن 
کل ماعد اه فهو ملكه وملكه تحت تصرفه وقد رته وقهره واستيلات . “59 ` 
وذ هب مذ هب الرازی في تقسیمه للوحد انية الى وحد انية السذات 
والصفات والا فعال » صاحب تحقیق المقام » وفسر معنی وحد انية الله تعالى 
في الذات بنفي الترکیب والا جزا* ونفي المشابهة فني الذات ءوسنسی 
تمد د الصفة الواحدة » وان لیسس 


وحد آنية الله تعالى في الصفات نكي 


تاه موہ عي من مہ ضا وحنل e e E‏ مود س بت يتن د سپ پت سے سے سه 


(۱) تفسیر الرازی : ج ٤‏ ص ۱۷۳۰۱۷۲ ۰ 








سے ۷ع ے 


لاحد صفة تشیه هذه الصفات ومعنی انه تمالی‌واحد في آفعاله » نفسسي 
الا یجاں والخلق من سواه لأن كل مافي الكون من صنعه سبحانه » یقول صاحب 
تحقيق المقام : 

ومعنى كونه تعالى واحدا في ذاته , ان ذاته تعالى ليست مركيسة 
من اجزا* والترکیب یسی کما متصلا ویممنی انه لیس ذ ات في الوجود ولا فسي 
الا عکان تشبه ذ اته تصالی ء وهذه المشابپة الستحيلة تسمی كما نفصلا » 
فالوحد انية في الذ ات نفت اق المتصل بالذ ات والمنفصف فیپا . 

وممنی وحد ته تعالی‌في الصفات : انه ليس له تعالى صفتان متفقتان 
في الا سم والمعنى كقد رتين وعلمين واراد تين » فليست له تعالى الأ قد رة واحد ةء 
وارادة واحدة , وعلم واحد ء وهذ! اعنىالتعدد في الصفات يسمى كما متصلا 
في الصفات » وبمعنى انه ليس لا حد ن ناه ا » وصذا 
اعنى کون الاحد صفة .. الخ يسمىكما منفصلا كما في الصفات , فالوحسدة 
في الصفات نفت الکم المتصل والنفصل فيها , ومعنى وحدته تعالى في 
الافعال ء انه ليس لاحد من المخلوقات فصل , لانه تعالی الخالق 
لأفعال المخلوقات من الأنبياء والملائكة وغيرهما کو 

وجملة القول ان انواع التوحيد عند المتكلمين ظلاثة : وحدانيسسة 
الذات » ووحدانية الصفات ء ووحدانية الأفعال , الا انهم قد اقتصروا في 
البیان والتفصیل على وحد انية الله تعالی في الفعل » واقاموا البراهین والحجج 
المختلفة لا ثبات ذلك وهو المعروف بد ليل التمائح , حتی ان هذه الاتسواع 
الثلاة لائجد لها ذكرا في كتير من كتبهم . 


مضہ لا عابت حلت جر بحن لات علي توم وم مت بعد کیو جم سی ليت سه سه سې سه د 


الكلام لمحمد القضاعي : ص ۱ ۲ » وانظر حاشیسےة 








یوخذ هد ا ہما ذکرناہ هنا عن الرازی گما یوٴخذ مما سبق آن 
ذکزناه عن غیره. من المتکلمین في الفصل السابق عند ذکرنا لمصاني الوحد انية » 
ومع ذکر المتکلمین لهنه الاتواع الا انهم قد اقتصروا فی جانب الا ثبات علسسی 
وحد انية "الله. تمالی في افماله » بد.لیل التمانع كما سيتبين لنا ذلك 





في الفصل التالي . » ولم یتتاول اثباتهم وحد ائية الالوهية : یمعنسسسی 
استحقاق الله وحده للمیاد ة وقد. بالغ صاحب فرقان القرآن بأن جسل القائل 
بتوحيد .. الريوبية قائلا . بتوحيد الا لهية يقول في ذلك : 


" .غيره ءفان توحید . الربوبية وتوحید الا لوهية اى استحتاق العبادة متلا زمان 


. عرفا وشرعا ے فالقول باحدهما قول بالآخر ‏ والاشراك في احدهما اشبراك 
, في الأ خر » فنن اعتقد انه لارپ ولا خالق الا. الله » لم بر مستحقا للعباد ة 

یڈ هو .»ومن أعتقد . انه لا يستحق العباد ة غيره کان ن لك بنا منه علی آنه لا رب 
٠‏ الآھو ومن اشرك مع الله غيره في العباد ة كان لا محالة قاتلا بربهية هذا 
اوک می ۵ 

" ونحن نقول : ان ماذ هب الیه صاحب الفرقان فيه صواب وخطاً 

. قالصواب ان المعتقد بتوحید الا لهية معتقد بتوحید الربوية ز والغخطےآ 

في قوله ان الممتقد انه لارپ ولا خالق الا" الله لم ير مستحقا للعبادة ال" 

هو وذ لك واضح كل الوضوح من حال العرب في الجاهلية » الذین اعتبرهم 
القرآن کفارا » مع اعتقاد هم انه لا رب ولا خالق الا" الله ء فہذ! الاعتقاد 











لم-یدفعهم. الی عنادة الله وحده لا شريك له: ».واستتکروا آشد الاستنکساز: 
ان يكون: الا له الممبود واحد!" »"مع علمهم واغتقاد هم بأن الله رب کل شسی؛ 
وخالق کل شني * » فكيف يصح هذا الا فتراض والقرآن يثبت. عكس نلك ؟ 





ولقد ذکر شيخ الا سلام ابن تيمية: ما اشتهر عند المتكلمين مسسن: 
انواغ التوجید الثلاثة السابقة وبين ان تؤجيد الله تصالی في افعاله هو السفی 
اشتهرعنداهم , وأقَانوا 'الادالة العقلية على تهوته لله تعالى واعتبروه غاية التوجيه. 
مغفلين تؤحيد الله في الوهیته سعان اقرار المشركين بأن الله تالی خالستق 
هذا الكون: وما فيه لم یجعلهم في‌عد اد الموشین + وأمر اثله تمالی بقتالهم » 
مع اقرارهم بربوبیته سبحاته : وذلك لعدم توحيد هم الله بالا لوهية واختصاصهم: 
اياه بالعبادة . 

یقول ابن تيمية في ذ لك : ان عامة المتکلمین الذ ین یقررون: التوحیسد : 
في کتب الکلام والتظر : غایْتهم ان یجعلوا التوحید. ثلاثة انواغ : فیقولون: 
هو واخد في ذانه لاقسبه له » وواخد في صفاته لاشبیه له » وواحد في 
افناله لا شريك: له . 

وأشهر الأنواع الٹلاث عند هم هو القالث » وهو توحید الافعال ». 
وھو ان خالق العالم واخد وهم یحتجون علی ذلك بما یذ کرونه من دلالسسة 
التمانع وفیرها » ويظنون ان هذا هو التوحيد المطلوب ٠»‏ وان هذا هسو 
معنن قولنا لا اله الا الله ٠»‏ حتی انهم یجسلون معنی الا لهية القدرة على . 
الا ختراغ:. ) 


ومعلوم أن المشركين الذين ..عث اليهم محمد صلى الله عليه وسلم - 
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ولا :: لم يكونوا' يخالفونه في هذا ٠‏ يل کانوا: يقزون بأن الله خالق كسل 
شي" .. حتى انهم كانوا يقرون بالق أيضا ,وهم مع هذا مششركون , كستا 
ثيت بالكتاب والسنة والا جناع ,وكما علم بالا ضطرار من دين الاسلام .... 
ويقول أيضا : ان ن, الشرکین از ۱ .اقروا بذ لك کله ( يعني ماذ کوه: ای 
ن آنواع ا ) لم يخرجوا , من الشرله. الذى وصفهم فيه القرآن 1 
نایم عليه الوسول صلى الله علي وس 07 لايد آن يمترفوا أنه لا اله ٠١‏ 
ال الله ( مب کن 0 ۰ 
5 وقد انتقد ابن تيمية كذ لك تركيز. المتكلتين على توحيد الله ہی 
صفاته لا أنه يوجد "من يشبه الله في ن اته وصفات 9 أنه لم يوجد قبسي | 
جع الأم اد پگ بوجود ند لله ومشابه له في ذاه وصفاته سواء مار في 
الخلق أو لم يشاركه ء بالا يعن الى خطا من ظنوا ان في انات ۱ 
السفات لله تعالی تنقیصا لوحد انيتة: » وییین لنا كذالك ان فرارهم سن : 
التشبیه عن طریق اثبات الصفاث لاينافي التوحید ولايقتضي التشبیسسه 
كما لم يقتض التشبيه اثبات الذ ات لله تعالى » يقول ابن تيمية : وقولهم : 
لا شبيه في صفاته فانه لت الام من اثبت قدیما ساثلا له في ذاته سواه قال 
انه يشاركه ».أو قال انؤنلا فعل له » بل من شيّه به شیکا س‌مخلوقانه فاتسسا" 
يشيّبه في بعض الأمور , وقد علم بالعقل امتتاع آن يكون له مثل فلي 
المغلوقات يشاركه : فينا' يجب أو يجوز أو يمتتععليه فان ذ لك يستلن الجمع بين 
مان الجهمية من: المعتزلة وغیرهم اد رجوا نفي. الصفات في مسنسسن 
التوحید. ء فصار من قا ل٠‏ : ان لله علما وقدره », أو أنه يْرى في الآخرة , 





o.‏ ده عو 


. أوآن القرآن كلام الله,خزل. غير مخلوق يقولون : انه مشبه لیس بموحسد‎ ٠ 
وزاد. علیهم غلاة الفلاسفة والقرامطة فنفوا اسماه الحسنی , وقالوا : مسن‎ 
وزاد علیہسم‎ ٠ قال الله علیم قد بر » عزيز .حكيم » فپو مشبه لیس بموحد‎ 
قلاة الغلاة.“.وقاللوا : لايوصف بالنفي ولا الاثيات لأن في كل منهما تشبيها‎ 
له.ء وهؤلا * كلهم وقعوا من جئس: التشبيه فيما هو شر مما قروا نه ء‎ 
فرارا سسسسن‎ ٠> قانهم شبهوه بالممتنعات » والمعد ونات .. ء والجماد ات‎ 
. تشپیہہم اله بال خیاٴ کما كما يزعمون‎ . 
ومعلوم ان هذه الصفات الثابتة لله تعاليلا تثبت له على حد .مايثبست‎ 
لعخلوق أصلا وهو بنیحانه وتمالی # ليس کمثله شي*  لافي ذاته .ولا في‎ 
"صفاته » ولا في افعاله ء فلا فرق بین اثمات الذ ات واثبات الصفات ء فاذا‎ 
لم يكن في اثبات الذات تبات بمائلة للذوات :: لم یکن في اغمات الصفسات‎ . 
:اما ساثلة له في ذلك , فصار هو * الجهمية المعطلة يجملون هذا‎ . 


Nn» 


4 افیا » ویجعلون مقابل ذلك التشبيه ويسمون أنفسهم الموحدين. ١‏ 
ومع ان شيخ الا سلام ابن تيمية ينفي عن الله التركيب والتبعيض » 

الا انه يلفت نظرنا الى مافي ھهذا اللفظ من:اجمال والی ما یضعنه القائلسون 

.. .به ويجعلون من لوازمه. من المعاني الباطلة ء کنفي علوه تعالى ومباينته لخلق , 

الى غير ذلك مما یظنونہ مناقضا لوحد انية الله تعالی ء ینت فو كارت اسه 

شرا" ۰ ولا يتمفي آن یودی نفي الترکیب عنه تعالی الى نفي ماهو ثابست 


- .له من الصفات والافعال یقول این تيبية : وقولهم هو واحد لاقسیم له في 


۱ ٢ھ‏ 2ء0 أولا جزء له » أو لابعض له ء لفظ مجمل »+ فان الله سبحانه اعد 


صل ۽ لم یلد ولم يولد:. » ولم يکن له کا آحد ۰ 


س مرا یی مع ماق ت سپ جت سے جب سے س پت ا ا | 


(۱) . مجوعة الفتاوی : ج ۳ ص ۱۰۰-٩‏ . 








3 یتفرق آویتجراً » آو یکون قد رکب من آجزا* ءلکنهم 
يد رجون في هذا اللفظ نفي علوه سبحاته على عرشه وباینته لخلقه وامتیازه عنهم » 
ونحو ذ لك 2" تک لنفيه وتعطيله » ويجعلون ذلك مسن 
التوحید . فقد ین ن مایسمونه توحي د ! فيه ماهو حق وفيه ماشسسسو 


١ باطل.‎ 


ع - انواع التوحيد عند السلف : 





والا مات . والثاني بتملق بالقصد وللا راد ة . ۰ 

٭ والمقصود بالنوع الأول , هو اثبات صفات الله تمالی التي وصف 
بها نفنسه والتي وصفها به رسوله صلی الله علیه وسلم من غیر تکییف ولا تمثیسل 
ولا تمطیل » والمقصود بالثاني هو اثبات الا لوهية والربوپية له سبحانسسه 

وافراد» بالعباد 2 والتوجه . 
ومنهم من جعل النوع الا ول متضمنا لتوجید الربوبية » والنسسوع 
يقول اين القیم 3 : التوحید نوعان : نوع في العلم والا عتقاد 

ونوع في الا راد ة والقصد . 
ويسمى الأول :_ التوحید العلي . والثاني : التوحید القصسدی 

)١(‏ مجموعة الفتاوی : ج ۱ ص ۱۰۰ » وانظر موافقة صحیح المنقول لصریح 
المعقول : ج. ۱ ص ۱۳ ۶ ۱۳۵ ۰ 

(۲( عو محمد بن ابي بكر بن اير الزرعي الد مشقي الشهير بابن القيم » 
من ارکان الا صلاح الا سلامي 4 واحد كبار الملماء ء تلمیت لشیخ الا سلام 
وا ا اک 
۱ هه / 7 وج٦‏ ص ۲۸۰ ۰ 
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الارادی . لتملق الأول بالا خبار والمصرفة », والثاني بالقصد والارادة ء 
ومذا:الثاني أيضا توعان :. توحيد في الربوبية » وتوحید في الا لهية »فبسذه 
لائة آنواع "٩".‏ ۵ 
ولیت اب بن القم بع الله جمل توحید. الربوية من النوع الا ول لمافیه 
من الاعتقاد بأنه لا خالق ولا رب للوجود الا الله » وهذا هو مانهب اليسه 
صاحب کتاب فتح المجید كما سنرى فيما بعد . 8 
ويقول ابن القيم ايضا في كتاب اجتماع الجيوش الا سلامية عن نوعسي 
التوحيد العلمي والارادى : وملاك السماد ة والفوز والنجاة بتحقیق التوحید ین 
اللذين عليبما مد ار كتاب الله تعالى . 0 
وبتحقيقهما ببعث الله سبحانه وتعالى رسله » والیبما ددعت الرسسل 
یت الله وسلامه علیهم » من أولهم الى آخرهم . 0 
أحد ھا : التوحید الملي الخبری الاعتقادى المتضمن امسات 
صفات الکمال لله تمالی وتنزیهه فيا عن التشبيه والتمثيل وصفات النقص ٠‏ 
والتوحيد الثاني , : عبان ته وحده لاشريك له وتجرید 79 والا خلاص له 
وخوفه ورجاو” والتوكل عليه والرضا به ربا والها ووليا ء وان لا يجعل له عدلا في 
شي * من الا شيا* . وقد جمع الله سبحانه وتعالى هذ ين النوعين من التوحيد 
.في سورتي الاخلاص وسورة ( قل يا ايها الكافرون ). 
فالأولى متضمنة للتوحيد العلمي. الخبرى . , والثانية متضمنة للتوحيسسد 


العملي الانزادى.. 
فسورة الا خلاص فيها بيان مايجب لله تعالى من صفات الكسال ۰ 

















وہیان مایجب تنزیهه من النقائص والا مثال » وسورة ( قل یا ایہا الکافرون ) 
فيها ایجاب عباد ته وحد ه لا شريك له » والتبری من عباد ة کل ماسواه 4 ولا یتم 
احد التوحيدين الا بالا خر ء ولپذا کان النبي صلی الله عليه وسلم يقرأ 
بہاتین السورتین في ستن الفجر والسغرب والوتر ۱ .۰۰.۰ . 
ویقول شارح. الطحاوية في ذلك أيضا : التوحيد يتضمن ثلاشسة 

اتواع : احد‌ها الکلام- 7 الصفات » والیاني : توحید الربويية » وبیسان 
يعني ان الله وحده خالق کل ع ٠.‏ والثالث : توحید لا لپية ی : 
اكا خا راف امس صا اف ات 


أما الأول : فان نفاة الصفات اد خلوا تفي الصفات في سسى 
التوحید » کجهم بن صفوان ۲" , ومن وافقه فانهم قالوا : اثبات الصفات 
يستلن تعدد الواجب وعذ١‏ القول معلم الفساد بالضرورة ۲ فان ا مات دذات . 
مجرد ‏ عن جمیع الصفات لا يتصور لها وجود في الخارج » وانما الذهن قد 
یفرض المحال ویتخیله وهذ! غاية التعطیل . . 

وأما الثاني : وهو توحيد الربوبية کالا قرار بأئه خالق کل شي *, 
واته ليس للعالم صانعان متكافان في الصفات والا فمال » وهذا التوحید حق 
لاريب فيه » وهو الغاية عند كثير من أهل التظر والكلام ... وهذ! التوحيد 
لم يذ هب الی نقیضه طاثفة مصروفة من بني آدم یل القلوب مفطورة علی الا قرار 
به اعظم من کونہا مفطورة على الا قرار بغيره من الموجود ات » کما قالت الرسل 
فيما حكى تر : و قالت أن الله شك فاطر السسوات 


ہہ دہ نت مہ ل تج هنت ا ا تہ يہ ا aan dne‏ وہ ہے جو دی 


: اجتماعالجيوش الاسلامية.: ص ۳۳ ۲۰ وانظر نونیه ابن القيم‎ )١( 
ج ۲ ص ۲۵۹ . ح‎ 

(۲) جم بن صفوان السمرقندى من موالي بني راسب رس الجهمية »قال 
فيه الذهبي : الضال المبدع »هلك في زمان صغار التابعين قتله 
نصر بن يسار / ميزا ن الاعتد ال : ج ۱ ص ۰۱۹۷ 


(۳) سورة ابراعيم : آية ”.(” 








وأما الثالث : فهو توحيد الالهية الذى يتضمن توحيد الربوبية . . 
فلو آثر رجل بتوحیند الربوبية الذى يقر به هولا * النظار ».. وصو مسم 
ذلك ان لم يعد الله وحده ويتيرأ من عباداة ماسواه كان مشركا من جنس أمثاله 
من المشركين 

والترآن سلو* من تقریر هذ | التوحيد وبيانه وضرب الا مثال له . ۱۳" 

ویقول صاحب فیح المجيد : التوحید نوعان : توحید في المعرفة 
والا یات » وهو توحید الرپوپية والا سما* والصفات » وتوحید في الطلبوالقصد ء 
ومو توحید الا لهية والعبادة, ۲ 

وعد أن عرضنا أنواع التوحید عند المتکلمین والسلف نقدم 
الملحوظات الآتية ۽ ` ۵ 
لیے 
ان السلف يذكرون بعض ماذكره المتكلمون من توحید الله في ف اتسه 
وتوحي ده في صفاته وتوحيده في افعاله ء ولكنهم یضیفون الی ذ لك ما آغفلسسه 
المتكلمون , وهو توحيد الالهية » أو على الا قل إشار اليه بعضهم , ولكنهم لسم 
يقيموا الأد لة على اثباته من الكتاب والسنة أو العقل كما فعل السلف , نين أن 
انواع التوحيد الاولى لاتغتي عن توحيد الا لوهية , ولايعتبر السام موحدا 
ال انا آخلص العبادة لله وحده د ون ماسواه مهما استكمل من جوائب التوحيد 


الاخری 7 


e e 0 E n O n e mh hE E n r a‏ بیس مہ سو دب 


+ ۸۳ ۰ ۱ ۰ ۷۷ ۰ ۷۱ شرح العقيدة الطحاوية : ص‎ )١( 


۲۱( فتح المجید : ص ۱۳ . 








35 ضس ٦‏ م اسه 


ان السلف اذا آثبتوا توحید الله في ذاته ء فانہم یتحرزون عمسا 
e‏ هذا التوحيد ل من نفي ماهو ثابت لله مر من العلسو 
والا ستوا* والتزول والباینة من خلقه .. الخ . 

فتوحيد الله في ذاته بمعنى انه لا يتجزأ لايقتضي في نظر السلف نفي 
هذه المعاني عنه سبحاتة وتغالى لانها ثابتة له شرعا , واذ! كان يقتضي هذا 
النفي في نظر الفلاسفة والمتكلمين فان السلف يتوجهون اليهم بالرد والايطال 
کو رأينا عند شيخ الا سلام في تعقیيه على آرا* الفلاسفة والمتكلسيسسن 


خالشا : 





توحيد الله في صفاته بمعنى انه لا يوجد 9 , +4 صفاته 
نو کان بما ثبت له من الصفات كانفراده في ذاته الخاصة به والمتكلمون يقولون 
بتوحید الله في صفاته على هذا النحو » ال آن السلف یحترزون في ذ لك عما 
77 ۳۳۳ ٍى _ِ9-ص "00 
لذ اته وقاد را لذاتہ .. الخ . ۰ 

آن السلف یحترزون کذ لك سا یذ هب الیه البعض من نفي الصفسات 
عنه تقريرا للتوحيد ء وبعد ! عن التشبيه كما یزسون فان اثیات السفات في نظسر 
السلف لا يتناقض م‌التوحید ٠‏ فلا يقتضي ترکییا في ذ اته سبحاته وتعالى , 
ولا یوگی الی التشبیه بل علی المکس من ذ لك فان نفیبا ينتهي الی التعطیل 
والعدم » ویخالف الواقع من تمیز کل موجود عن غیره بحقیقته الذ اتية التسي 


ینفرد بها وحده دون سواهو. 








والله سبحانه واخد ینفرد بحقيقته الذ اتية التي يتميزبها عن كل 
ماسواه والتي بختص بذ اتیتها واسماشبا وصفاتبا . وفاية القول ان التوحیسد 
الکامل لایتم بد ون توحید الالومية وبد ون التحرز عما یقتضیه فهم الفلا سفسسة 
والعتکلمین من المماني الباطلة في حق الله تعالى سواء كانت تلك المعانسي 
مما بلتم بها هو * الفلا سفة والستکلمون و تلزم . آقوالهم وان لم یلتزموا بها . 








i CM E OD n ED a a N, aE‏ بسن مہ یہ خی بت کے مدع 


سبق أن ذكرنا عند بیاتنا لشهوم التوحید عند الفلاسفة انهم 
«یقولون بوحد انية الله في ذاته » بی انه لا ترکیب فیه ولا توجد ذ ات تشبه 
نذاته » فأما اثمات الوحد انية بسعنی نفي الترکیب فلما یلزم علی الترکیب من 
احتياجه الی الا جزا* المركية له ء وان کل جز* من هذه الا جزا* یکون علة فسسي 
وجود ه ولما یلزم عليه كذ لك من کون الا له سبحانه وتعالی لیس مو ال ول ولییس 
لوجود ه سیب وکل هذه اللوازم باطلة یقول الفارابي : 

وایضا فانه لیس منقسم بالقول ۱ الی آشیا* ببااتجوهره . فانسه 
آناکان کذ لك کانت الا جزا* التي بها تجوهره اسیابا لوجود ه علی جهة ما تکون 
المعاني التي تل عليه اجزاء حد الشي * اسبابا لوجود المحد ود وعلى جهة 
أماتكون النادة والصورة اسبابا لوجود المتركب منها . 

وذ لك غیر مىکن فیه اذا کان ولا ء وكان لا سبب لوجود اعلا ۾ فان ا 
کان لاینقسم هنه الا قسام :» ی اقسام الكمية وسائر انحاٴ الا نقسام 
اس + سی الم شوہ اناو ای لم مہا سا ایت 


 )۱(‏ آی ان لایعرف کفیره من الموجودا ات بالقول الشارح تعریفا یتضسن 
جزئية 'الجوهريين الذى بتركب منهما وهما الجنس والفصل القریب. 








له 0۹٩۹‏ تس 


نپو ایضا واخد من هذه الجپة > وذلك أن أحد المعاني التي يقال 
٠‏ عليها الواحد هو مالا ينقسم . فانه ان کان من جهة فعله فهو واحد من 
تلك الجهة , ن کان من جهة كيفيته فهو واحد من جہة الکیفیةء ومالا 
ینقسم في جوهره فپو واحد في جوهره . 
ويثبت ابن سينا التوحيد بمعنى نفي التركيب عن واجب الوجود 
7 00" اجزا* لكانت تلك الاجزا* سابقسة 
عليه » فيكون واجب الوجود بها » وذ لك باطل » لأنه واجب الوجود لذاتهء 
ولكاانت تلك الا جزا* .كذ لك مقؤمة له »لأن. كل مقوم مركب من اجزائه التسيي 
يتركب نها وذالك باطل في حق واجب الوجود الذی لانتقوم بفیبه >. 
يقول اين سینا : لوالتأم ذات واجب الوجود من شيكين , أوأشيا؟ 
| تجتمع , لوجب بها , ولكان الواحد منها ٠‏ أو كل وانحد منها ء 
م وانجب الوجود ومقوما منت الوجود ء فواجب الوجود لاینقسم 
في المعنى ولا في الكم . 
واما اثبات التوحيد. عند الفلاسفة يمهنى انه سيجانه وتعا 
لا ند له ولا شريك ¢ فانہم یقیمون على ماقد مناه كوه سوت 
التوحید له سبحاہ بمعنى اته لاتركيب فيه »أى ان نقي الند مترتسب 
على نفي الترکیب . فالفا رايي یبین انه لو کان هنالك الپان بینپسا 
مشاركة من وجه » وصاينة. من وجه آخر لترکب کل منهط مما به" 
الاشتراك وما به التباین فیکون کل معنی من هذین المعتییین 
اللذين يتركب منهما علة في وجود حقیقته . فلا يكون موجود أ. لذاته , 
ولا يكون أولا: والفرض انه الاول الذى لايسبقه شي* ولا سبب لوجوده ١‏ 
یقول الفارابي : فلا یکون اثنان . بل یکون هناك ذات واحد ة فقيل 


لانه ان کانت بینهما مباينة کان الذی تباینا به فیر الذی‌اشتر کافیه‌فیکون 


lin RD n iY ih‏ ہہ ME Ch i dm i‏ ہے میٹ مد حاحص محمد e e‏ س صا 








(۱) الاشارات »> لابن سینا : ج ۳ س ٤ع‏ ۵۰ ؟ ۰ 








we‏ ` ىَ٦‏ س 


المي ۰ الذ ی 7 يه كل واحد منهما الآخر جز مما به قوام وجود هما . 
والذی اشترکا فیه هو الجز» الا خر فیکون کل واحد منپما منقسما بالقول »ویکون 
کل واحد من جزئیه سببا لقوام ذاته . فلا یکون ولا » بل یکون هناك موجود 
آثر اسر ث وهو :نيه امہ توالت مهال 2 

وتلاحظ أن الفلا سفظعيعتس وا في اثباتہم للوجد:ائیة وتفرد الله عن 
الشريك علی د ليل التمانع ني الخلق کبا فعل المتکلمون ؛ وانما اعتصد وا 
في الا ستد لال علی وحد:ائیة :الله تعالی دون شريك » على - لله مسن 
نفي "الترکیب ووجوب الوجود . 


انتان .: اثبات التوحید عند الممتزلة : 





واما سلكه؛ المستزلة في اثمات التوحید عن د لیل طریق التمانسع » 

التفاصیل :تبعا للاختلاف المذ هبي في سفات الله تعالی» ‏ فالمعتزلة ینفسسون 
الشي * وضده .» ومایترتب علی تلك الممانمة من محالات » کاجتمام: الضد یمن 
ان | وقع مراد هما » آما اذا لم یقع مراد کل متهنما بمتع کل منهما .لا خر مسین 
تحقیق .مراد ه ۰ :فانه یت عجزهما وتناهي مقد ورهماً ۰ وهذ | يقتضي بطسسلان 
وجود ‏ الاله الواجد » فضلا عن وجود: الا له الثاني » آما اذ | نفذ مراں أحد هما 
ولم يننفف مراد" الا خر . ».فان الاول یکون هو الاله »ءوقد رته لذ اته, »ولا تجتاهی 
مقد وراته © أما الثاني فانه يكون متناهي المقد ورات » لکونه قاد را بقسسد رة 
خالة . فیه . ». ویذ لك. یکون جسما حاد ثا, ». شأن کل قاد ر بقدرة حالة فیه »وکل 


(() 2 آراء أهل الدينة الفاضلة : ص. ۲ . 








٭م گج مس 


ذلك ييطل كونه الها كما هو ظاهر . یقول القاضي عد الجیسار ‏ : 
وقد استدل شيوختا انه تعالى لا ثاني له » بأنه لو كان له ثان لوجب کونےە 
قاد را لنفسه من حيث شاركه في كونه قديما ء ومن حق كل قاد رين أن يصح 
من أحد هما ممائمة للاخر من خت وجب کین کل واحد منهما قاد را علسسى 
الشي * وضده »ء وصحة التمانع موقوفة علی ذ لك »فاذ! صح التمانع بينهما , 
فلو آراد احدهما تحريك جسم ء واراد الآخر تسکینه في تلك الحال + لسم 
یخل القول في ذ لك من وجوه ثلائة : اما آن یقال ان کلا المراد ین یوجد » 
وقد علم استحالة ذلك لتضاد‌هما » أو يقال كلاهما لايوجد ء وذلك یوجسب 
کون کل واحد منپما مانما لصاحبه » وذ لك ید ل علی تناهي مقد ورهما » وفسي 
ذلك ابطال القدیم الواحد ء فضلا عن قدیم ثان » فلم بیق ال الوجسه 
الثالث ء وھو أن مراں احد ھما يوجد دون مراں الآخر ء فيجب أن يكون 
هو الاقدر » ولایصح آن یکون أقدر من صاحبه + الا" 0 5 
متناهي المقد ور ء وذ لك یوجب کونه قاد را پقد رة حالة فیه » وفي هف! ایجاب . 
کونه جسما محد ثا » فقد صح ان القول باثبات ثان مع الله تعالى يوثدى اما 
الى اجتماع الضد ين » أو ابطال القد یم الواحد » وکون ذ لك الثاني محد ثا » 
وكل ذلك فاسد » فيجب القضاء بأنه تعالى واحد لاثاني له. “١١‏ 

وتضيف الى المحالات التي رتبها القاضي عبد الجبار علی عسدم 
تحقيق مراد الالہین » ارتفاع النقيضين اذا لم ينفذ مراد هذين الالبيسن 
الغروضين ٠‏ ( وارتفاع النقيضين كاجتماءبما باطل ايضا ) هذا الى جانسب 


: المفني في ا وا الَصضہد ۽ ج € ص ۲۷۵ وانظسر‎ )١) 
۰ ۲۷ ¢ TTT التوحيد للنیسابوری ض‎ 0 








مازتیه علی هذ! الفزض من سانعة احف‌هما للاغر وکون کل واحد منہہ۔ا 
منحد ود القال رية بالآخر » ومما يثرتبٍ علية من نفي القد یم الواحد فضسلا 
عن ألا ثنين المفروضين. . 
وأمر ثان كان ينبغي أن يقف عند ه القاضي عبد الجبار » وهو القول 
ببطلان الهية الاله الثاني المفروض لمدم نفاذ مراده معنفاذ مراد الأول » 
ومايترتب على ذلك من کونه متتاهي المقد ور » فپذا التناهي کاف في بطسلان ۰ 
الوهيته سواء كان أجسما أو فير جسم » فالجسمیة ٠ء‏ والحد وث التي ' يتشا 
من تناهي مقد وريته .+ لکنه تمشیا مع مذ هبه الا عتزالي في کون الاله قادرا 
لذ اته "» وانه لیس. قاد را بقد رة قائمة به » رتب تناهي مقد ورية الا له الثاني 
قائمة بهپا حالة فیپا .۰ . ) 

وثالث الأمور التي. نعقب بها هنا على كلام القاضي عبد الجبار » 
هو انه بنی بطلان القول بالا لهين .على وقوع التماتع بينهما ان! أراب أحد هما 
ایجاد الشي * واراں .الآخرعد مہ ء على اساس ان الأمر ید ور بیّن الا لپیسین 


المفروضين في ذلك على طلائة أوجه : أن ينفذ مراد هما », أو لا ينفذ مراد هما ء 





أو ينغذ مراب أحد هما د ون الآخثر مبينا مايترتب. على هذه الأوجه الثلائة مسن" 
المحالات . ٠‏ ۱ 0 

وان ا كان التمائع بين الا لہین المفروضين بوجوهه الثلاثة أمزا وارد ا 
على نحو ماق مه القاضي عبد الجبار » فهناك فرض آخر وهو اتفاق هذيسن 


بینهما تمانع ء أى أن یکون هذا الشي * مقدورا بين قاد رين ٠‏ ومذ ا الغرض 
وان كان القاضي غبد الجبار لم نيرهن عليه في الفصل الذى عقده لنفي ان 
يكون مع الله اله آخر وأنما برهن عليه في الفصل السابق عليه » فقرر فتي 
هذ! الفصل ان المقد ور الواحد لا يجوز ان يكون مقد ورا لقاد رين كقضية كليمة 
ستقلة ؛ ویید و انه استختی ہما ذکرہ في هذا الفصل عن اعادة القول فیسه 
وهو يستدال في .الفصل التالي علی نفي الا له الثاتي » ومما یذ کر کذ لك انسه 
عالج قضية عم جواز وقوع المقد ور الواحد بين قاد رين بتوسع أكبر في الجز؛ 
الثامن من المغني الخاص بافعال الماد ٠‏ 

وأیا ماکان الأمر فائنا نورد هنا بعض الأدلة للقاضي عبد الجبار 
على ان المقد ور الواحد لا يجوز ان يكون مقد ورا لقاد رين » لما يترتب عليه من 
ابطال القول بوجود الهين بيقع العالم بقد رتيهما مما دون تمانع. 

وبادى* ذى بد* فان القاضي عبد الجبار يرى ان كل شيء انما 
یحد ث علی وجه واحد "۱" فقط وهو کونه موجود | بعد عدم ؛ ويكون الشسي * 
فعلا لغاغله انا كان قاد را عليه وقاصد ! الى فمله ء ناذا تحقق ذلك 
وجب هذا الشي* عنه ء وکان علی القاضي ان يضيف الى ذلك ارتفاع 
الموانع من الفعل حتی یصح القول بوجود الشي * من فاعله . 

ویرتب القاضي عد الجبار علی‌القضية الاولی » وهي آن الشي * 
لاپوجد الا على وجه واحد فقط ءاستسمالة وجود ه علی وجهین من فاعل 


واحد » ومن ثم یستحیل وجوده علی وجهین من.فاعلین ؛ لآن کل واحد مها 


يوجده على وجه غیر الوجه الذی یوجده علیه الا خر » وب لك ييطل وجسسود ٴ 








6ن 


“فاعلين - للعالم ..».ويستد ل القاضي عبد الجبار على القضية الا ولى وهي : عسدم 
جواز وقوع الشي * علی وجهین بأنه لو جاز ایکون الشي * موجود | على وجهين 
لجاز وجود ه علی احد هما دون الا خر ان يستحيل ان يكون بينهما ارتباطا 
.بحيث لا يوجد على احد هما ا“ اذ | وجد علی الا خر معا والفعلان یقوسسان 
مقام 'الوجهين ٠‏ » وينتبي هذا الى ان الشي* لو وجد على وجه ولم يوجد علسی 
الوجه الآخر ., لكان موجود! .معد وما ء وھذ! مستحیل ء وما ادى اليه وهو 
جواز وجود الشي * على وجهين يكون مستحيلا كذ لك ٠‏ 

يقول القاضي عبد الجبار : والذى يدل على ان المحد ث لا يجوز 
کونه مخترعا من وجہین ء انه لو صح ذلك فیه » کان لا یمتنع اهت علسی 
احد الوجپین دون ال خر :» ویجری "وجها الحدوث فيه مجرى “فعليه » 
لأنه لايمكن ان-يقال ان لاحد الوجهین تملقا بالاغر علی وجه يقتضي ان 
لایحصل الا وهو علیپا جمیما , لأن ذلك يوصدى الى حاجته في‌کونه علسی 0 
"کل واحد من الوجپین الى كوته على الوجه الآخر ء ولأن التعلق لایصح فضي 
خالين نظین كنا لايصح في الضدين سه 

واذ١‏ صح ماقلتاہ ء وقد علمنا ان:من حق مایصح ان يخترع ويحداث 
انه متى لم يحد ث بقي معد وما » ولو صح كوته محد ثا-من وجهين :» لوجب اذا 
خداث على احد هما دون الا خر بأن یکون موجود | مغد وما » کما ان احسد 
E O EEN‏ ن الي و 
فا دی تفا ای تن ۰۵ ۰۱۲ 

ووجود المقدور الواحد علی وجپین أمر ستحيل سواء كان مسن 


قاد رین » فأما استخالة ذلك من قاد . واحد فلان القول نجوازه یوهی السی 











ایجاں الموجوں والقد رة على المقد ور عليه » وذ لك تحصیل حاصل » یقسول 
القاضي عمد الجبار : وسا یدل علی ماقلناہ ان من أجاز حدوث الشسي* 
من وجپین لایخلو من آمرین : اما آن یقول بجواز حدوه علی کلا الوجهین 
من تاد ر واحد » أو لايجوز حد وت على الوجهين الا من قاد رين . . 

فان اجاز ذلك من قاد ر واحد » فیجب متی وجد مقد وره الا يمتشع 
منه أن يوجده على الوجه الثاني » کما لایمتنم منه ایجاد مالم يوجده اصلا . 
وقد علمنا أن وجود الشي *.من جهة القادر عليه يحيل كونه قاد را عليه »كما 
ان عدم الشي * يحيل كونه مد ركا له » ولذ لك لايصح من الواحد منا ان يعسد 
الى ايجاد ماقد أوجده » كما لا يصح أن يوجد مقد ور غیرہ. 3 

وكما يستحيل وجود المقد ور علی‌وجهین من قاد ر واحد » فانسسه 
يستحيل وجوده من وجهين من قاد رين » وضذ | هو السهم في اثبات التوحيد » 
وما قيل في الفرض السابق ء انما هو اساس لما يقال في هذا الفرض الثاني . 

وترجع استحالة القول بوجوںمقد ور مین قاد رين على وجهين مختلفيين 
الی انه یلزم منه وجود ه بقد رتين منهما » ومايو*دى اليه ذلك من جواز وجسوده 
بقد رتین وک وکون القاد ر الواحد لەقد رتان أمر باطل كما هلو 
ظاهر , ولأن هذا الفرض أيضا يوعدى الى جواز وجود الشي* مع ضده 
اذا أوجده احد القاد رين وأوجد الآخر ضده » وهذا آمر جائزبالنسية لسه 
فالقادر علی الشي ٴ قادر على ضده ء واستحالة وجود الشي * معضده أمسر 
ظاهر . 

وكما يستحيل وجود المقد ور على وجهين من قاد ر واحد » فانسسه 
يستحيل وجوده من وجپین من قاد رين » وهذ! هو السهم في اثبات التوحید » 
وما قيل في الغرض السابق » انما هو اساس لما يقال في هذا الفرض الثاني . 


: ضصض ۲۵۲ 6 ۵۷ ۲ ۰ 











وکذ لك يسلمنا هذا الفرض الى القول بأن الشي* یجتمع 
فيه المنع من فعله وعد م المنع من فعله ۰ ووقوع هذين الأمرين 
بالنسبة للقاد رین ممكن لکن اجتماع هذین النقیضین یود ی الیسی. 
أرتفاع النقيض الآ خر واجتماع النقيضين وارتفاعهما باطل » 


یقول القاضي عبد الجبار : واذا لم يصح ذلك ( آی وجسبود 


الشي" من وجپین ) من جپة قادر واحد لم یصح من جپبية 
0 3 
قاد رین » لانه لو صح حد وث الشي* من وبين من وجہتہمبا ¢ 


لوجب کونهما قاد رین عليه بقد رتين » لأن مايختص به أحد هما مسببن 
القد ر لایجوز آن یختص الآخر به » فكان لايمتنع وجود القد رتیسن ‏ 
ئ ادر واد اف س فاد ذلك ئي الفا د رالا خد مت 
مثله في القاد رين . ) 
علی ان احد القاد رین لو أو مقد وره وق ١‏ گت وش 
الوجهين ء وقد علم انه كان يصح من الآخر ان لايوجده میسن 
الوجه الآخر ٠‏ لأنه لايصح أن يقال أن ايجاد احدهنا يتعلق. 
بايجاد الآخر على وجه لايصح خلافه 2 فكان يجب اذا لميوجده: 
اعد منا جن اد الوجہین ان یصح ان یفعل ضدهہ 2 ان ق 
'القادر علی الشي* آن.یکون قاد زا علی ضده ‏ ۰ ومن حقه اذارقدر 
عليهما ء ولمیفعل:احد ھما ٠‏ أن يصح أن يفمل الآخر › ومسسڈا: 


یز“دی الی جواز وجود الشي* مع ضده ١‏ وما ادى الى .ذلك وجب 


الحكم بفساده . 








ل ٦٦‏ هه 


على اته كان لايمتنح أن يقد ر أ حد هما على ذ لك الشي* مسسسن 
وجه » ولايحصل هناك متيع من فمله » ویشع القادر الآخر من فعله , ولو 
صح ذلك فيهما 8 لم يصح في القاد ر الواحد ۾ وهذآ یوگ ی الى كوتسسسسه 


ممنوعا من الفعل » ومخلى بينه وبينه » وذ لك ينقض حقيقة المنع والتخلية 


وغاية القول بطلان وجود المقدور الواحد من قاد رين وهذ! يعني 
كما قلنا سابقا بطلان القول بوجود الهين يقع العالم بقد رتیهما معا » فليسس 
للعالم الا قاد ر واحد فقط یقع بقد رته وهو الله سبحانه وتعالى . 





واا اثبات التوحيد عند الا اعرہ فان د لیل التمانم والا عتساد 
عليه في أثبات الا له الواحد لایختلف في وجپته العامة عن د ليل المعتزلسة 
التق فا کت نے ظ 

فالغزالي يثبت الوحد انية لله تعالی بنفي الند عنه سبحانه وتمالی » 
ويمني بنفي الند عنه تمالی ( أن ماسواه هو خالق لاغير ) أى انه سبحاته 
وتمالی هو النفرد بالخلق . 

ویستد ل علی‌نفي الشريك لله تعالیآن هذ! الشريك المفروض یسد 
آمره بین ثلاشة فروض ‏ : 

اما أن يكون مساويا لله تحالى من جميع الوجوه » واما ان کون ارفع 
منه في الرتية » واما ان یکون أقل منه فیها » والفرش الاول مستحیل ء لأن 
وجود اثنين متشابهين من جميع الوجوه اتا وصفة ء ولا فرق بینهما زمانسا 


حب یں حث بج حہ ہے حست بچت سب n a‏ جیب جب جے _سے جب جهہ حے دہ ہے وہہ 


(۱). الصد ر السایق : ص ۲٥۸‏ . 








ەت رل مه 


ومكانا وجهة ... الخ » وجود اثنين على هذا الوجه آمر ستحیل » وهما 
في الحقيقة أمرواحد , ان تنهدم بينهما الا ثنينيّة » ففرض وجود الہیسن 
اثنين متساويين على هذا النحو مستحيل » فلا يصح الا القول بوجود السه 
واحد . 

سل کذ لك ان یکون مع الله اله آرفع منه » لان الا له نو ارک 
الموجود ات » واعلاها رتية » ولا أقل نه ء لان مایکون أقل منه مخلوق له 
فلا یکون الها  .‏ ۰ 

واذا استحال ان يكون مع الله اله آخر مساو له أو ارفع منه أو إآقل » 
ثبتت الوحد انية له » وانتفت الشرکة عنه في الالوهية ء یقول الخزالي : 

مرهانه : ر أی برمان انه لاند له ولا شريك ) انه لو قدر له 
شريك لکان مثله في کل الوجوه ءأو رفح منه » آو کان 7 » وكل ذلك 
محال » فالمفضي اليه محال » ووجه استحالة کونه مثله من کل وجه » ان کل 
ائتین هما متفایران » فان لم يكن تغاير لم تكن الاثتينية معقولة ۰۰۰ فان كان 
ند الله تمالی ساویا له في الحقيقة والصفات استحال وجوده ءاذ لیس 
مغایره بالمکان والزمان »اذ لامکان ولا زمان , فانهما قدیمان فساذن 
ا فرقان . , واذ! ارتفع من کل فرش ارتفم العده بالضرورة ولزمت الوحدة ء 
ومحال ان يقال یخالفه بکونه ارفع منه ء فان الارفع هو الاله ء والا له عارة 
عن آجل الموجود ات وأرفسپا » والاخر المقدر ناقص لیس بالاله » ونحسین 
انما نمنع العدد في الاله والا له هو الذی یقال فیه بالقول المطلق انسه 
ارفع الموجود ات وأجلها » وان کان ادنی مه کان محالا لائه ناقص ۱ 


ونحن تعبر بالا له غن اجل البوجود اند : فلا يكون الأجل الا" واحد! وضو الا له 














ولا یتصور اثنان متساویان في صفات الجلال آنف يرتفع عند ن لك الا فتسسراق 
فيطل الوت کاس 0" 

وقد أورد الغزالي افتراضا يتوهم معه صحة القول بوجود خالقين 
للمالم علی تحو لابلزم مه التماتع بینهما وما یترتب علی‌التمانع من محالات » 
وذ لك بأن یکون احد الالپین خالقا للمالم العلوی ومافيه , والآاخر خالقا 
للعالم الأرضي ومافيه ۱ و آن یکون احد هما خالقا للجماد ات والا خر خالقسا 
للاجسام الحيوانية والنباتية » أى أن احد هما يخلق بعض الجواهر والاعراض 
والآخر يخلق الجواهر الأخرى واعراضها , أو أن يكون أحد هما خالقا 
لجميع الجواهر ہ والآخر خالقا لجمیع الاعراض » آو آن یکون أحد هما خالقا 
للخیر وال خر خالقا للشر , وعلی أى وجه من هذه الوجوه یقع الخلق من کل 
واحد من الا لهين المفروضين مع استقلال کل شهما عن الآ خر . 

وقد اجاب الفزالي عن ذلك يبطلان كل هذه الفروض لما يلك ٠‏ 
عليها من محالات ٠‏ فالقول بخلق احد الالهين لبعض الجواهر واغراضهاء 
والاله الثاني للبعض الآخر » بأن یکین آحدهما مثلا خالق السسا؛ والآخر 
خالق الأرضى , هذا القول قول باطل ء لأن خالق السماء ان کان قساد را 
على خلق الأرض تشابهت قد رتاهما تمام التشابه ء فیقع المقد ور الواحد بيسن 
قاد رين » ولا يكون هناك وجه لتخصيص احد هما بالسماء والآخر بالارض ء 
اذ لاتكون نسبة كل واحد من السما* والأرض أولى من نسبته الى الآخر بالا ضافة 
الى مان كرناه من قبل من استحالة تعدد الأمرین العتشابہین من جميسع ' 
الوجوه , وانهما اذا كانا كذلك يعتبران أمرا واحدا , وهذا يجرى ضسي 





قد رتي الالهين المفروضين , أى انه لا يمكن ان يكون في الوجود الا قد رة 
الهية واحدة . | ۱ 
أما القول بأن خالق السماء غير قاد ر علی خلق الأرض فهو قول باطل 

' من حيث تتساوى الجواهر واکوانہا ء بحيث يصبح القادر على شيٴ نہسا 
قاد را على الا خر » ماد امت قد رتهما قد يمة » فالقد رة القد يمة لانهاية 
لمقد وراتها » یذلك ید خل کل جوهر یمن وجود» في قد رته » يقول 
الفزالي : فان قیل یم تتکرون علی‌من ينازعكم في ايجاد من یطلق عليه 

سم الاله مهما كان الا له عبارة عن اجل الموجود ات » ولکنه یقول العالم کلسه 
بجلته مخلوق خالق واحد » بل هو مخلوق خالقین احدهما مثلا خالسسق 

لسما* والااخر خالق الارش ء واحد هما خالق الجماد ات والااخر خالسسق 
الحیوانات وخالق النباتات ء فا المحیل لهذا ؟ نان ی 
استحالة هذا تن شف أبن ينفعكم قولک ان الاله لا یطلق علیهو٭ا۶ٴ ء 
فان هذا القائل يعبر بالله عن الخالق , أو يقول احدهما خالق الخيسر 
والآخر خالق الشر ء أُواحدعما خالق الجواهر والآخر خالق الاعراض » 
فلا بد من دليل على استحالة ذلك .. 
فنقول ٠:‏ يدل على استحالة ذلك ان هذه التوزيعات للمغلوقسات 

على الخالقين في تقد ير هذا السائل لاتعدو قسمين : اما آن تقتضي تقسيم 
الجواهر والاعراض جميعا حتى خلق احد هما بعض الا جسام والاعراض د ون زياد ة 
البعض ء أو يقال كل الا جسام من واحد » وکل الاعراض من واحد ء وياطل 
أن يقال بعض الا جسام يخلقها واحد كالسماء مثلا ال 


فانا نقول : خالق السماء هلى. هو قاد رعلى خلق الأرض أم لا ؟ 











فان کان قاد را کقدرته لم یتمیز آحدهما في القد رة عن الآأخر » فلا تمييزفي 
المقد ور عن الا خر فيكون المقد ور بين قاد رين » ولا تکون نسیته الى أحد هسا 
بأولی من الا خر » وترجم الا ستحالة الی ماذ کرناه من تقد یر تزاحم متمائظیسن 
من غير فرق وعو محال » وان لم يكن قاد را عليه فهو محال » لأن الجواهر 
متعاثلة ء وأکوانہا التي هي اختصاصات بالاحیاز متماثلة ء والقاد ر علسى 
الشي * قاد ر على مثله اذا كانت قد رته قد یمة ء بحیث یجوز ان تتعلصصق 
بمقد ورين » وقد رة كل واحد منهما بعد ة من الا جسام والجواهر » فلم تتقيك 
بمقد ور واحد » وان ا جاوز المقد ور الواحد على خلاف الق رة الحاد ثة ءلم 
یکن بعض الا عد ان بأولی من بعض ء بل یجب الحکم بنغي النہایة عسن 


مقد وراته وید خل کل جوهر سکن وجوده في قد رت . ۱" 

وھکذ١‏ عطل الفزالي القول بتوزیم السموات والا رش بين خالقیسن 
سوا* قلنا بقد رۃ كل منهما على مايخلقه الآخر وعدم قد رته عليه ليطلان هصذ! 
القول في نفسه أو لما يترتب عليه من محالات . 

ویجیب الغزالي کذ لك عن القسم الثاني من الا فتراض الذى أورده , ` 
بن القول بخلق جميع الجواهر من اله وجميع الاعراض من اله آخر محال 
أيضا » وذ لك للتلازم التام بين الجواهر والاعراض » ومن ثم لايصح افتسسراض 
خلق كل منهما دون الا خر ء لتوقف فمل كل منهما علىالآ خر » ثم ائله 
یقع التمانع بين الا لهين ان! لم يخلق كل منهما مايلن لخلق الآخر : فيعجز 
كل منهما عن خلق ما يريد + واف! قيل بان الالهين المفروضين يساعد كل 
بت الآخر فيخلق مايتم فعله من الجواهر والأعراض ء فاما أن تكون هذه 








الساعد ة واجمة واما ان تکون سکنة ء فأما القول بوجویہا فتحكم لا دليسل 
علیه م ونع له فان الایجاب يمتي آن کل واحد نبا مضطر لقمسل 
مایلزم لخلق الا خر » والا ضطرار یلزنه العجز وعدم القد رة عن التخلي سن 
الفمل » وعدم القد رة بالتسبة للاله محال » وان قیل آن هذه الساعسد ة 
المفروضة بين الالهين مكئة » فمعتى ذلك انه يجوز وجودها ويجوزعد مها 
وعند عد مهالا يتحقق الفعل من كل منهما » فيلنم ماقلناه من العجز وصدم 
القد رة » وهذا محال: .» وما ادى الى المحال فهو مخال » ای آن فسوش: 
الهين يستقل کل شپما بأحد القسبین الجواهر والاعراض فرض محال » 
یقول الغزالي : والقسم الثاتي أن يقال : أحدهما يقد ر على الجوهسر 
وال خر على الاعراض وهما مختلغان فلا تجب من القد رة على أحدهسا 
. القد رة علی الااخر وهذامحال , لأن العرض لايستخني عن الجوهر ‏ ء 
والجوهر لا يستغني عن العرض » فيكون فعل كل واحد مشهما موقوفا على 
الآآخر » فكيف یخلقه وریما لایساعده خالق الجوهر علی‌خلق الجوهر عنسد 
اراد ته لخلق العرض » فییقی عاجزا متحیرا والماجزلایکون قاد را » وکذ لك 
خالق الجوهر آن اراد خلق الجوهر » رما خالقه خالق العرش ‏ »فیمتتیع 
علی الآخر خلق الجوھر ء فیوگی ذ لك الی التمانح . 

فان وجبتموما فہوتحکم ء وھو ایضا بطل للقدرة ء فان خلسق 
الجوهر واحد كأنه يضطر الا خر الى خلق العرض وگذابالعکس ء فلا 
تكون له قد رة على الترك ولا تتحقق القدرة معهذا . 

وعلى الجملة فترك الساعدة ان كان سكتا فقد تعدّر الفعل وبطل 


معنى القدرة , والساعدة ان كانت وإجبة صار الذى لابد له من الساعدة 











صصس ۷۳ اس 


وأخيرا يرد الغزالي على القول بوجود الهين أحد هما يخلسق 
الخير ويستقل الآخر بخلق الشر بحيث لایکون بینهما تمانع لتمایز کل سن 
الخير والشر عن الآخر ‏ يرد الغزالي على ذلك سا بأنه لافرق في 
الحقيقة الذ اتیة لکل من الغمل الخیر والفعل الشریر » وانما الحکم علسی 
كل منهما بالخير أو الشر لأمر خارج عن تلك الحقيقة الذاتية ء فالقتل فعسل 
واحد يحكم عليه أحيانا بأنه خير اذا كان قصاصا ٠‏ وبأنه شر اذا كان انتقاما 
وعد وانا مع ان حقیقتہ واحد ة لا تتغيّر » وحرق بدن السلم كما يقول الغزالي 
شر , وحرق بدن الكافر في النار خیر ء بينما ان كلا منهما في الحقيقسة 
الذاتية واحد , فالتطق بكلمة التوحيد من جائب المسلم » وعدم النطق بها 
من جاتب الکافر » لايفير من عناصر الاحتراق شيئًا لا الجسد ولا النار » 
ولا قبول الجسد للاحتراق عند ملاقاة النار ٠‏ وائما الحكم على حرق الكافر 
بالخیر وعلی حرق المو"من بالشر , انما هو لمعنى آخر وهو الكفر في الأول ء 
والا يمان في الثاني ٭ وذ لك معنی خارج عن حقيقة الا حتراق نفسه » وينتپي 
الغزالي من القول بتساوى الأفعال من حيث حقيقتها الذاتية الى القسسول 
بكون جميع هذه الا فعال مقد ورة لكل من هذين الالهين المفروضين: » وهذ!ا 
یود ى الى التمائع بينهما في الخلق عند تزاحم القد رتين على مقد ور واحسد 
ايجاد! واعد اما أو تحريكا وتسكينا » الى غير ذ لك من التناقض وهو ماينتهسي 
الى وقوع الفساد في العالم مصد اقا لقوله تمالی  :‏ لوکان فیهما آلهسة 
ال الله لفسدتا 4 0" 
0 يقول الغزالي : فان قيل يكون أحدهما خالق الخير والآخسر 


خالق الشر . قلنا : هذا هوس لأن الشر ليس شرا لذاته ء بل هو 











ل د 


فان احراق بدن المسلم بالنار شر » واحراق بدن الکافر خیر ود فع. شر » 
والشخص الواحد اذا تكلم بكلمة الا سلام صار الا حراق في حقه شرا » فالقادر 
على احراق لحمه بالنار عند سكوته عن كلمة الايمان لايد أن يق ر على احراق 
عند النطق بها » لأّن نطقه بها صوت ينقضي لايغير ذات اللحم ولا ذات 
النار ولا ذات الاحتراق » ولایقلب جنسا فتکون الا حتراقات متماثلة » فيجب 
تعلق القد رة بالكل ويقتضي ذلك تمانما وتزاهما . وعلى الجملة کیفسا 
فرش الامر تولد مه اضطراب وفساد وهو الذی آراده الله سبحانه وتمالسی 
بقوله : و لوگان فيهماآلبة الآ الله لفسدتا "(” 

فلا مزید علی بیان القران .۲" 

وفایة القول ني اثبات التوحید عند الغزالي مجرد القول بأن 
الا له هو آعلی الموجود ات واتمهپا کمالا يقتضي آن یکون ذلك الاله واحدا ء 
ان لو کان معه غيره لما كان هو الأكمل » فقد یتعدد الکاملون » لکن الااکسل 
لایکون ال واحد! » وعلی آی وجه نفترض محه وجود خالقین یستقسل ‏ 
اندها ينات تن الحا یلق اضعا اھر فو یلان 
هذا الغرض في نفسه » انتهى الغزالي الى زيادة بطلانه » ببيان سا 
یترتب علیه من عجز الا لپین المفروضین ووقوع التمانع بینبما ء وعجز الا لسه 
ال ا كان ن الالن التو ال كد لك ايب ميت 
من محالات » منپا الحک بغساد العالم » وهو خلاف الواقع » ومن ثم 
یلم . المصير الى القول باله واحد تسلم مع القول به من الوقوع في هذه 
المحالات . 


ہب e a ab‏ جۓے جث* aE a am‏ حب بث ہف تب دہ a‏ ہے ےہ دی من me‏ وم ' 


(۱) سورة الانبیا* : الآية ” بمب ” 
ری الاقتصاد في الاعتقاد : ص ۲> . 











واذا جتنا الى الشهرستاني فاننا نجده في د ليله على امہسات 
التوحيد لايكاد یختلف في القسم الأول عما ذکره القاضي عمد الجبار » سن 
وقوع التمانع بین الا لہین کت ء اذا اراد أحدهما شيكا وأراب الآخسر 
عد مه بحيث يلنم اجتماع ام کہ انا نفد مرادهما , وعجز الالهبين اذا 
لم ینفذ مراد هما ‏ م وعجز الآ له الثاني وقهره اذا نفد مراد الاله الاول , 
فکان هو الا له الخالق المالي علی غیره » وفي کل ذ لك ماییطل القول بوجود 
المهین ء ویلزم معه القول بوجود اله واحد . 

) یقول الشهرستاني : د لیلنا علی استحالة وجود الپین انا انا 

فرضنا الكلام في جسم وقد رئا من احد هما اراد ة تحریکه ومن الثاني اراد ة تسکینه 
في وقت واحد » لم یخل الحال من آحد ظلائة امور : اما ان تنفذ اراد تهسا 
فيو ى الى اجتماع الحركة والسكون في سحل واحد في حالة واحدة » وذلك 
بين الا ستحالة » واما الا تنغذ اراد تما فيوك ى الى عجز وقصور في الهية 
كل واحد منهما وخلو المحل عن الضدين » وذلك أيضا بين الاستحالة » 
واما ان تتفرد ارادة احد هما دون الآخر فيصير الثاني مفلوها على اراد تبه 
سنوعا من فعله مضطرا في اساکه 9 ينافي الا لہمة » قال تعالى : 
ہے ولصلا بعضهم علی بعض ۱۷ , ** ۱ 

ويفترض الشهرستاني توارد قد رتي 5 المفروضین علی الا پجاد 
من العدم اما توارد هما في ذلك على مقدور واحد أو على مقد ورين متباينين 
فأما توارد ها في ذلك علی مقد ور واحد فیحیله الشهرستاني » لاأآن الایجاد ‏ 


۱۱ سورة المو*شون : لاية " ٩۱‏ "۰ 
)۲( نہایة الا قد م : ص ٩۰‏ ۰ 











من العدم أمر واحد لايقبل الشركة فيه س وهذا ماقاله القاضي عبد الجبار 
سایقا ‏ لأن حصوله من احد الالبين يضع من القول بحصوله مرة ثائيسة 
من الاله الآخر ٠ه‏ فتحطيل الحاصل محال كما ذكرنا من قل + واذا حصل 2 
ایجاد الشي* من احد الا لهين دون الآخر كان هو الاله الخالق , وكان 
الثاني مغلوبا مقهورا فلا يكون الها . | 

وأما توارں القد رتين على فملين متّباينين بحيث' يذهب كل اله بسا 
خلق مستقلا به دون الآخر فلا يكون بينه وبين الاله الآخر تمائع كما قد 
یتوهم ذلك ء فییطل الشبرستاتي هذا الفرض كذلك بأن ذهاب كل السسه 
بما خلق فيه استغنا* واستعلا* وقهر للاله الآخر , فاذا كان هذا حال 
کل منهما بالتسية لغیره لزنم في كل منهما العجز والافتقار ولك محال 
في حق الاله ٠‏ واذ! بطل القول بالہین تتوارں قد رتاهما علی مقسد ور 
واحد أو على مقد ورين متباينين لن القول باله واحد . 

يقول الشهرستاتي : وكذلك لوفرضنا في توارب الارادة والااقتدار 
على فعل واحد فاما ان يشتركا في نفس الا يجاد وهو قضية واحدة لایتسل 
الاشتراك » واما أن ينغرد احد هما بالايجاد » فیکون المنفرد هو الاله و 
والثاني یکون مغلوبا مقهورا » وكذ لك لو فرضنا فسي فعلین متباینین حتی 
يذهب كل اله بما خلق » فیکون استختا* کل واحد شهما عن الثاني افتقارا 
اليه ء لآن نفس الاستفتاٴ استملا*ٴ هوفي الاستعلا* الزام وقهر وفلبسة 
على الثاني . ۱" 

وجدير بالذكر ان القسم الثاني في د ليل الشهرستاتي یشیسسه 


(۱) المصدر السابق : ص ٩۲ - ٩۱‏ . 








ماقد مه الغزالي في د ليله من افتراض وجود الهين يستقل کل منہما بخلسق 
جزء من العالم وما رتبه علىهذ! الفوض من محالات ٠‏ كلزم التمائع بيسن 


الا لہین » وما یود ی اليه هذا التمانيع من e‏ 4 وكذ لك اثيات المجز 


القول بوجود اله ال خالق للعالم كله ۰ 

09 المواتف فانه يقدم لنا ني الدلا لة علی‌وحد انية الله تعالی 

وجهين ٠‏ أما الأول .فاته یفترش فیه وجود الهین تاظین ذاتا وسفاتسسا 
مستكملين لجميع صفات الالپية شم ینقض هذا الفرض بما پرتبه علیه من‌محالات » 
ذلك انها لو كاتا كذلك لکانت جمیع المقد ورات بالتسبة الیهما سوا* » 
فالمقتضي لن اا » أى المقتضي لکون کل منهما قاد را على 
المقد ورات اپا » والمقتضي للمقد ورية من جهة المقد ورات هو اءکانہا ء 
لی ان فا ا وا حه اجن اتن ا وتو 
الموجود الذى لايقبل الانتفاء » ولا بالستحيل وهو المعدوم الذی لایقبل 
الوجود ء فاذ١‏ كان الا مر بين الالهين المغروضين وبين المقد ورات على 
ماقد منا ٠‏ فان التسية بينهما ومين الا لہین تکون واحد 3 ء واذ ١‏ استوت النسبسة 
بين كل مقد ور وپینهما فانه یترتب علیذ لك » عدم وجود شي * من المقد ورات» 
ن یستحیل وجوده باحدی القد رتین دون الاخر » لما فيه من الترجيح بلا | 
مرجح وموباطل » لکن عدم وجود شي* من المقد ورات آمر. محال مخالسسف 
للواقع فما ادى اليه وهو فرض الهين یکون محالا » ویثبت یذ لك نقیضس.ه 
وهو القول بوجود اله واحد . 

یقول صاحب المواقف وثژارحه : یمتنع وجود الپین ستجمعين 


لشرائط الا لهية لوجهين : 





= YA = 


الأول : 


لو وجد الان قاد ران على الكمال » لكان نسبة المقد ورات اليا 
سوا* » اذ المقتضي للقد رة ذاتهما » وللمقد ورية الامكان ء لاآن الوجسوب 
والا متناع یحیلان المقد ورية. فتستوی النسبة بين کل مقد ور تا » فساف ا 
يلنم وقوع هذ ! المقد ور-الیجین اما هما وانه باطل » لامتناع مقد ور بیسین 
قادرین . .سے 0 

وأما باحد هما : ويلنم الترجيح بلا مرجح » فلو تعددت الالهة 


لم يوجد شي * من الممكنات » لا ستلزامه أحد المحالين : اما وقوع مقد ور 


بين قاد رين » واما الترجیح بلا مرچح ۰ 0 


وظاهر أن هذا الو جسهفيه تفصيل واضح لما جاء ضمنا في وليل 
الغزالي . ) 

آما الوجه الثاني من الوجهين اللذين أورد هما صاحب المواقف : 
فانه یسوقه علی النحو الاتی : 

اذ ! آراد آحد هذین الالپین الفروضین شیثا فاط ان ینکن سسن 
الاخر ارادة ضده آویمتتح - وصاحب المواقف في هذا الوجه یستعسسل 
الضد بما یشمل النقیض والیضد معا س فلو فرض وقوع ذلك منه س وفرض 
وقوع السکن لیس بمحال - فأما ان يقع مراد هما فیلنم اجتماع النقیضیسن 
والضد ین وعو محال ء واما لایقع مراد هما فیلزم عجزشما سوا* کان مراد هما 
الذى لم يقع نقيضين أو ضدّين » هذامن جهة » ومن جهة أخرى فان 
مراد یما انا کانا نقیضین فان فرض عدم وقوع هذين المرادين يوعدى السى 


(۱) شرح المواقف الموقف الخاص : ص * 1٩‏ " ۰ 








و 

ارتغاع النقيضين ء والنقيضان لا يجتمعان ولا يرتفعان ء ثم آن عدم وقوع 
مراد کل منهما انما يون لوقوع مراں الآخر فكأن ارتفاع هذين النقيضين 
انما کان لا جتماغهما هذا خلف . 

uf )‏ انا وقع مراد احد هما دون الا خر » کان ذ لك الا خر عاجزا » ۱ 
فلا يكون الها » ويكون من وقع مراد ه هو الاله الواحد وهو المطلوب. 

ففرش الپین یمکن من احد هما اراد ة ضد ما اراده الآ خر فسسرض 

معال سواہ فرضتا وقوع مراد هما أو عدم وقوعه ء اما اذا فرضنا امتناع اراد ة 
الآخر لضد ما ارادہ الاول فان هذا الامتتاع اما کان لتعلق قد رة الا ول به » 
فيكون من امتنع عليه ارادة الضد عاجزا فلا يكون الها » والفرض انه اله » 
وبذلك يثبت وجود اله واحد ‏ » یقول صاحب المواقف وشارحه في بيان هذا 





يمكن من الآخر ارادة ضده » أو يمتنح وكلاهما محال . أما الأول : فلأنا 
نفرض وقوع اراد ته له ء لاآن السکن لایلزم من فرض وقوعه محال » فيلق اما 
وقوعهما معا ء فيلنم اجتماع الضدین ء واما لا وقوعهما » فیلزم عجزهما » 
لعدم هن مراد هما » وايضا يلنم اجتماعهما » لان المانع من وقوع مراد . 
کل منہما هو حصول المراد الآخر ملا قاد ریته علیه ء فاذ! امتتع مراد 
كل منپھا ء فف حصل. مراد هما مما » هذا خلف . 

وایضا فاذ ا فرش مات كرناه في ضدین لایرتفعان كحركة جسم 
وسکونه لات السحال » وهو ارتفاعهما معا ۰ وآما وقوع آحدهما دون الاغزه 
فالذى لايقع مراده لايكون قاد را كاملا » فلا يكون الها . وأما الثاني : 








ح مغ سے 


قد رة کل من الالپین واراد ته به ء فالذی امتٹع تعلق قد رته واراد ته به » 
فالمانم منه هو تملیق قد رۃ الا”آخر واراد ته » فيكون هذا عاجزا فلا یکسون 
السپا هذا خلف لانه خلاف المقدرء "۱" 

ولا جد ید في هذا الوجه الثاني یمتاز به عما اورد ه القاضسسسي 
عبد الجبار والشهرستاني" ہ اللہم ال“ فرض امتناح اراد ة الا له الا خر المفروض 
لضد ما اراد الأول » وما رتبه على هذا الغرض من وقوع التمانم بینهسا » 
واثیات المجز في هذا الذی تمتتم علیه اراد ة الاضد اد . 

وقد عقب الا دی علی الاد لة التي اورد ها المتکلمون علی وحد انمةالله 
تمالی » بأنها سالك ضعیفة ء وارجع الضعف فيها كما يرى الى امريسسن 
ائتین : 
أولا همسا :© ان المتكلمين يقيمون د ليلهم على اساس تصور اجتماع اراد تسي 
الا لهين المفروضين على وجود الشي * وعد مه أو حرگته وسكونه » 
الى غير ذلك من النقائض ء ومایرتبون علی ذ لك من محالات ء 
بینما بری الا مدای آن تصور اجتمام الا راد تین علی هذا 
النحو غير مسلم عند الخصوم وفي نفس الوقت لایلزم من امکسان 
اراد ة احد النقیضین وحده امکان اراد ته مجتمصا مع اراد ة 
النقیض الا خر . 
یتخذ المتکلسون .من الحواد ث د ليلا علی وجود الله بنا* علی 








اوس لور بوچ ل فن جي لين ورلن ن الح تَا مھا 
وفتشنا الى الحد الذی لم نجد معه مثل هذا الدليل » وحتى لو فرض اننا 
لم نجد هذذا الد ليل على وجود الالهين فق نکون الحقيقة تابتة في نفسبا 
ولا د لیل علیها » ای ان اعدم وجوں الد لیل لايد ل على بطلان المد لول . 

یقول الآندی تقد ١‏ سالك المتكلمين في اثبات التوحیاد : واا 
المتكلمون فقد قا الا ثبات مسلکین ضمیفین : 

فمنشاً الخبط ومحز الغلط في, هذا السلك ١‏ انما هوني القول 
بتصور اجتماع اراد تيهما للحركة والسکون , وليس ذلك مما يسلّمه الخص » 
ولا يلق من كون الحركة والسكون سكئين » وتعلق الا راد ة بکل واحد شهسا 
حالة الانغراد + أن تتعلق بهما حالة الا جتماع . 

وأما السلك الثاني وهو قولهم : الطريق الموصل الى معوفة البارى 
تعالى ليس الا" وجود الحاد ثات لضرورة افتقارها الى مرجح ينتبي الاسسر 
عنده » وهي لاتدل على اكثر من واحد . وهو ایضا سا لایقوی ء فان 
حاصله يرجع الى تفي الد ليل الدال على وجود الاثنين ولايد فيه مسن 
الا ستتاں الى البحث والتفتيش » وذلك غير يقيني على مايخفى . 

ثم لو قدر انتفاء كل د ليل فذلك مما لايكفي من رام نفي المد لسول 
لجواز وجوده في نفسه وانتفاه د لیله . ۱" ۱ 

وني رأیی . آن ماذ هب الیه الامدی في هذا المقام غیر سلیم : 

أما أولا : فلان فرض المتکلمین اجتماع اراد تي الا لين المفروضيسن 
على حركلة الشي * وسكونه مثلا لا استحالة فيه » ان لايترتب على هذ! الفرض 


۰ ۱۵۲ ۶ ۱۵۱ غاية المرام في علم الكلام : ص‎  )۱( 








اجتماع النقيضين في شي * واحد 5 حركة الشي * وسكونه »فليس معنا الا 
ارادة الحركة قائمة بأحد الالہین الەفروضین ء وارادة السكون قائمة بالاله 
الآخر ء واذ | كانت ارادة أحد الالهين المفروضين لحركة الشي* سکنة فسي 
نفسپا ء حال طم ارادة الاله الآخر لنقیضہا ہ فانہا تظطل سکتة کذ لكء 
حتى ولو اراد الاله الاآخو ذلك النقیض » لما ذكرناه من انه لايترتب علسى 
ذلك اجتماع النقیضین ني شي * واحد » وکون الخصوم لا یسلمون بهذ! دون 
ان يقيموا على هذ! المنع سند ا هو من قیل المع للبد یپیات . 

فرض المتكلمين لا جتماع اراد تي الا لهين لحركة الشي * وسكوئه 
ان فرش سكن لا استحالة فيه وعلى اساسه * يقيمون د ليلهم على الوحد ائيسة 
فيفترضون وقوع مراد یبما ما و ارتفاعپما ما أو وقوع مراد الآخر ويرتهون 
على كل فرش من النتائج ( كما قدمنا ) ما ينتهي بهم الى ابطال القول 
بوجود الپین »ءواثبات الوحد انية لله تحالی . ٠‏ 

واما نقد الآعدى للمتكلمين ثانيا وقوله بان الانتهاء الى مرجسح 
واحد لوجود الحادثات على عد مها مبني على نفي الدليل الدال علسسى 
وجود الہین ء وان هذا غير يقيني وان الحقيقة قد تكون ثابتة في نفسها 
حتى ولو لم يقم عليها د ليل . 

آما هذا التقد من الآمدى فهو كذلك غير مسلم فمن المستحيل ان 
تكون هناك حقيقة ثابتة في نفسها , ولايكون هناك د ليل عليها , انما قد 
یخفی هذا الد ليل ام وجوده في نفسه وفي نفس الوقت فان الخصم 
قد أقاموا الد لة على وجود الا لهين من وجهة نظرهم » اا 
الأدلة التی اقاءوھا اد لة فیر صحيحة ه وعدم ا الشال على 


وجود الهين لا يعني ان وجود هما قد يكون ثابتا في نفسه وان لم يكن عليه 








AY 


دلیل واته يضعف د ليل المتكلسين على وجود الأ له الواحت .ذلك أن 
المتکلنین آقاموا الد ليل على بطلان وجود الهين اثنين » ذلك یستقیسنم 
د ليل الوحد اتية » فبطلان التعدد يعني صحة نقيضه وهو الوحد انية ولا 
معشی بعد ذلك لفری وجود البین وان لم يق‌علیپما دلیل ء کما یفتسرض 
الامدی ماد ام المتکلمون قد آیطلوا مذا الفرض بمختلف الاد لة » وعلی مختلف 
الوجوه التي يمكن ان نتصور عليها الشبه بين كل منهما وبين الآخر من جهة » 
أو بينهنا وبين العالم من جهة أخرى . : 

فنقد الآمدى للمتكلمين في الأسس التي بنوا عليها اد لتهم نقد 
غير صحيح ٠.‏ 

ویقیم الندی على توحيد الله تعالى دلیلا آخر یری انه هو الصواب 
في هذا الياب , وخلاصته : 

انه لو فرض وجود الهين فاما انيتساويا من کل وجه فلا تكون بينهسا 
اثنينية ,وهو خلاف المفروض ٠‏ واما ان يختلقا من کل وجه ‏ فيخالسف 
احد هما الا خر ني صفات الکمال الا لهية فلا یکون الها وهو خلاف المفروض » 
وفي نفس الوقت یشت التوحید لاله المستکمل لصفات الا لوعية » واما آن " 
يشتركا في بعض الصفات د ون بعضها فان تخصيص مابه الاشتراك عما به 
الافتراق » ان کان آمرا راجعا في كل واحد منہما الى ذاته كان مسرا 
مشٹرکا ابیٹہما ء لآن المقتضی له فیہما واحد » وذ لك باطل لانه خسلاف 
الغروضی ء ومو آن مذا التخصیص خاص في كل منهما بذاع وان کان راجعسا 
الی ارادته کان معنی ذ لك ان كلا منهنما متحقق وموجود على ماهو علیه ممن ` 
تخصيص مابه الا شتراك ما به الافتراق قیل وجود ماخصصه وهو الا را ة » " 


ان آن الا رادة تابعة للذ ات وعذ ا.الفرش محال کذ لك فالموجود لایوجد صلٴ 














- 6م ه 


مخصصه ء آما انا قیل آن تخصیص مابه الا شتراك عما يه الافتراق في كل 
مهما راجع الى غيره » وکان معنی ذلك استناده الیه في وجوب وجوده فکسنان 
مکتا » وذ لك محال » فوجود الهين.على جميع .هذه الوجوه محال سول 
الآدي في عرض هذا الد ليل : 

فالصوايب في هذا الباب ان يقال : لو قدرنا وجود الہین لم یخل » 
اما ان یشترکا: من كل وجه أو يختلفا من كل وجه ٠‏ أو يشتركا من وجه د ون وجه » 
فان كان الا ول فلا تعدب ولا كثرة » وان كان الثاني فلا محالة انهما لسم 
يشستركا في وجوب الوجود ولا فيما يجب لله من الکمالات ايل الهس 
من الصفات » وان ذاك فأحد هما لايكون الها . 

وان كان الثالث ٠‏ فتخصيص مابه الا شتراك ما به الافتراق » فضي 
كل واحد منهمااما أن يستند اليهأوالى خارج عنه ء فان استند اليه » 
فاما أن يكون ذلك له بالذات أو بالارادة , لاجائز ان يكون له لذاته , 
وال لوجب الا شتراك فيه لضرورة ان المقتضي لە فیہما واحسد ٠‏ وان كسان 
ذلك له بالارادة استدعي کونه محققا وموجود ۱ » دون ماخصصه وهو محال» 
وان كان ذلك مستندا الى خارج »لن ان يستند! في وجوبهما كل واحسد 
على صاحبه وهو ممتنع ومع كونه ممتنعا » فیلزم ان يكون كل منهما سكتا | 
وجوده وهو محال . ۱ ۵ ٠‏ 

وکان الا قرب للامدی في ابطال الفرض الثالث , وهو اشتراكببسا 
في بعض الوجود دون البعض الآخر ان يقول ببطلان الوهية من يختلسف 
منهما مع الآخر في بعض صفات الكمال الالهية ٠‏ شأنه في ذلك شأن مسن 
یختلف معالآخر في جمیع صفات الا لهية كما مر في الفرض الثاني أو يقول 


. ١هه-١6م“ المصدر السابق : ص‎ )١( 





ببطلان الوعیة الالہین مما لو كان في كل منهما ماليس في الآخر من التقاقص 
والكمالات ٠‏ فذ لك أظهر من افتراض 59 تخصيص مابه الا شتراك عما بسسه 
الا فتراق الى الذات أو الارادة أو الغير كما عرض الامدی ۔ 

۵ وید یہي ان د ليله بعيد عن السلك القرآني في اثبات التوحيسسد 
علی اساس مایترتب علی فرش الا لپین سن التمانع بینیما في الخلق » أو ذهاب 
كل منهما بما خلق کنا سيأتي تفصیله » وفي نفس الوقت فليس أظهر مسن 
د ليل المتكلمين في اثبات الوحد انية ء ‏ انه لا يخفى تأثره في د ليله هذا 
بما سبق ان اوب ناه عند الغزالي من ابطال وجود الہین یتساویان من کسل 
وجه أو يكون احد هما اكمل من الآخر ٠‏ أو أقل منه » وان کان ما آورد» الغزالي 


او ضح في الدلالة على التوحيد وابعد عن التعقيد 


> - نقد ابن تيمية لمنپج المتکلمین في اثبات الوحد انية لله تمالی‌وبیان 
ہے وش کر سس لي 
برهان اثباتها عنده : ٠‏ 


سبق أن ذكرنا عند حد يشا عن معاني الوحد انية عند المتكلمين ان 
شيخ الاسلام يتوجه بالنقد الى المتكلمين في اقتصارهم في بيان التوحيد علسى 
تلك المعاني وفي اقتصارهم كذلك علىاثباتها , ذلك ان التوحيد: الذى جا* 
به الشرع لایقتصر علی مجرد الاعتقاد بتلك المعاني والقول بها بل لابد في 
حقيقة التوحید - بالاضافة الی هذا الجانب النظری - من التوحید العملي 
وهو التوجه الى الله سبحانه وتعالی وحده بالعباد ة واخلاص الد ين له » فلو 
لم یتحقق هذ! المعنى في الحبد نانه لایکون موحد | حتی ولو اعتقد وحد انیةالله 
تصالی في ذاه وصفاه وافعاله , فالمشركون كانوا يعتقد ون وحدانية الله في 


آفماله ولم ینفسپم هذا الاعتقاد بل کائوا معه مشرکین نظرا لما کانسسسوا 











یعبدون من دون الله » ولهذا جا* القرآن لید عوهم الی التوحید الخالص 
ومو صاد 3 الله وحده ء فلا بد من التوحید فی اراد ة العبادة لله الی‌جاتسب 
توحيد ه اعتقاں ١‏ وقولا » يقول شيخ الاسلام ابن تيمية : ان التوحید الذی 
آنزل الله به کتبه وارسل به رسله » وهو المذكور قي الكتاب والسنة » وهو 
المعلوم بالا ضطرار جس » لیس هو هذه الأمور التي ذکرما 
هو * التکلمون ء وان کان فیها مامو د اغل في التوحید الذی ار تی 
الرسول » فہم مع زعمہم انہم الموحد ون ليس توحيد هم التوحيد ‏ السذی 
ذكر الله ورسوله » بل التوحید الذی ید عون الا ختصاص بە باطل في 
الشرع والعقل واللفة » وذ لك ان توحید الرسل والمو*متین هو اد ة اللسه 
وحده » فمن عبد الله وحده لم يشرك به شیثا فقد وحده » ومن عبد مسن 
د ونه شیثا سن الاُشیاٴ فهو مشرك ا بموعد مخلمن له الد ین » وان كان 
سع ذلك قائلا بهذه المقالات التي زعموا انها التوحيد ء حتى لو آتر 
بأن الله وحده خالق کل شي * 1 وهو التوحيد في الا فعال الذى يزعسم 
هو * المتكلمون انه يقر انه لا اله الآ هو ويثهتون بما توهموه من د ليل التمانسع 
وغيره لكان مشركا , وهذا حال مشركي السرب » الذین بعث الرسول 
الیہم ابتد ۱ ء وائزل القرآن ہبیان شرکہم ء ودعاعم الی توحید الله واخلاص 
اش ي ۰ 

فشيخ الاسلام اذا يأخذ على المتكلمين توسصهم في الا ستدلال على 
توحيد الرپوبية بما ود مس رو شعت كأنما هو النوع الوحيسد ' 
من انوام التوحید الذى جاه به الكتاب والسنة س ۳ نفس الوقت الذى 
يغفلون فی الا ستد لال على توحید الالوهية بیتما جا* به القرآن لیحمل الصرب 


عليه مع معرفتهم بأن الله وحده هو الذی خلق السموات والارش. ‏ 


me cs سے ٹیہ‎ eb a aw GD a eh am n n سے جب سے ا ل‎ 


)۱( نقض تأسيس الجهمية :ج 3 :ص ٤)۷۸‏ = ۷۹ ۰ 


ومع. آن اين تيمية بري آن دلیل التمانع الذى قد مه المتکلمون فسبي 
اثبات توحید الربوپية من الطرق المقلية الصحيحة فیاثبات الوحد انية الا 
انه يأخذ عليهم نايذ هبون اليه من ان هذ! الك ليل مأخوذ من قوله تعالی : 
و لوکان فیهما آلپة ال الله لفسدتا  ١‏ ظنا شيم ان هذه الآية انا 
سيقت للاستصلال على توحيد الربوپية » وانه لو کان هناك آلهة خالقونلادی 
ذ لك الی فساد السموات والارض ء لما یقع بين هذه الآلهة المفروضة مسن 
التمانع في الخلق . 

وفي رأى شيخ الا سلام ابن تيمية آن هذه الآية انما سيقت للاستدلال 
على توحيد الا لوهية المتضمن لتوحيد الربهية وذ لك ببیان مایترتب علسسی 
تعداد الا ہة المعبود ین من الفساں في الكون . 

يقول ابن تيميه : آن هو * المتآخرین لم یبتد وا الی تقریسسر 

متقد میهم لد لیل التوحيد وهو د لیل التمانم واستشکلوه » واولثك ظنوا ان 
هذا الد ليل هو الد ليل المذ كور في القرآن في قوله تعالی  :‏ لو کان فیهما 
آلپة ال الله لفسدتا * ۲ وليس الأمر كذلك بل اولكك قصروا فسي 
معرفة ماجاٴ بە الرسول وعد لوا الی ما اورشهم الشك والحيرة والضلال ۰ ۰ . 
وذلك ان د ليل التمانم المشپور عند المتکلمین انه لو کان للعالم صانعان » 
آراں آحد هما امرا وأراں الآخر خلائه مثل ان يريد احد هما اطلاع الشس 
من مشرقها ويريد الآخر اطلاعها من مغربها أو من جهة أخرى ء امتنع ان 
يحصل مرادهما لأن ذلك جمع بين الضدين » فیلن ان لايحصل سسراں 
واحد منهما » فلا یکون واحد متہما ربا فیکون الذی حصل مراد ه هو 
الرب دون الااخر. . ( الى غير ذلل. من الطرق التي يصيغ بها المتكلمون هذا. 











فپذه الطرق وامثالها بیّن بها أاة النظار توحید الربوبية وهي 
طرق صحيحة عقلية لم یهت هول * المتأخرون الى معرفة توجيهها وتقريرها : 


كذلك » بل القرآن .قرر فيه.توحيد الالوهية المتضمن توحيد الريهية. ١‏ 

ومما تجد ر الاشارة اليه ان ابن تيميه هو الذى انغرد بما يذهب اليه 
هنا من القول بدلالة قوله تعالی : ۷ لو کان فیهما آلة الا" الله لفسد تا ۲" 
علی توحید الا لوهية ای علی‌ان الاله الحق واحد لاشريك له وهو الله سیحانه 
وتمالی » ومعنى ذلك ان العبادة لاينيفي ان تکون الا لاله الحق الواحد. 
لما یترتب من الفساد على تعده للالهة المعبود.ین بغیر حق ءفالفساد 
الناشي * عن عباد ة هوعلا * الآلهة. د ليل علی بطلان القول بتصد د هم وصاد تهم : 
وائه ليس في الوجود. الا اله حق واحد هوالذى ينبغي . أن تفرد: بالعبادة 
وجك ۽ 

یقول ابن تيميه شرحا لوجه د لال قولہ تعالی  :‏ لوکان فیہما آلہة 
الك الله لفسدتا بج "5 على توحيد الألوهية وان الاله الحق واد , 
ولا يتبفي ان يعبد سواه يقول في ذلك : خاذ! كانت الحركات الاراديسسة 
لا تقوم الا بمراد لذ اته وبذ لك یقصد » ولایجوز آن یکون مراد | لذ اتسبه 
ال الله تمالی » كما لایکون موجود | یذ اته الا الله تعالی » فعلم انسس» 


و لوکان فیهما آلپة ال" الله لفسدتا ۰ ۳ 


(و) مهاج الستة النبوية : ج ۲ ص (ل۸ ۰ 
(۲) سورة الانبیا* : آية " ۲۲ 
)۳( 











وهذه الاية فیپا بیان ان لا اله الا الله وانه لو کان فیہما آلہصسۃ 
7 لفسد تا ۰۰.۰ والمقصود هنا في هذه الآية بيان امتناع الا لوعیة سسن 
جهة الفساد الناشي* من عبادة ماسوى الله تمالى لانه لاصلاح للخلسق 
الا بالمعبود المراد لذاته من جهةغاية افعالهم ونهاية حرکاتهم » وسا 
سوى الله لا يصلح لوكا تهون مسوك غرف سوا ن ف الي 


فاته سبحانه هو المعبود المحبوب لذاته کما انه هو الرب الخالق بمشیکته . 
واذ! . كان د ليل المتکلمین علی توحید الرپوبية مع‌کونه صحیحا لیسس 
هو د لیل القرآن الستفاد من.قوله تعالى : و لوكان فيهما آلہة ال الله 
لفسد تا 5 أ" كنا یری ابن تيميه ٠‏ فانه يقدم لنا برهانين على هذا 
الطلب المهم في الدین آخذا من قوله تعالی : و ما اتخذ الله من ولد 
1 وماکان ن ممه من اله اذ لذ هب کل اله بما خلق ولعلا پمضمم علی بعش ۳ 
فييين لنا وجه التلازم بین تعد د الآلهة الخالقين وبين ذهاب كل اله بسا 
5 خلق على اساس ان تعدد الآلهة يستلنم عدم استقلال الاله بالخلق وثهسوت 
المشاركة بين الآلهة المفروضة فيه ه وان هذا الا شتراك بینهم في الخلق لایمکن 
ان يكون . لما يترتب عليه من اجتماع النقيضين وعجز الآلهة المفروضة ولزم 
الد ور » ومن ثم يرتب على ذلك ضرورة ان يكون لكل منهم فعله الخاص بسه 
فيذهب كل اله بما خلق , لكن هذ! أمر غير واقع لظهور الترابط بين أجسزاء 
العالم وفي ذلك يقول ابن تيميه بيانا لهذا البرهان الأول في قوله تعالى : 
بو ما اتخن الله من ولد وماکان معه من اله اذ! لذ هب کل اله بما خلق ولعلا 


علی بعض 4 قوله :- ف اذ! لذ هب کل اله بما خلق ولعلا بعضهم 
)١(‏ منهاج الستة النبوية : ۲ ٩۱7‏ ۰ 

(؟) سورة الانبیا* : الایة ۲۲" 

(۳) سورة المو"نون : الاية ٩۱‏ ۰ 











على بعض خ وهذا اللازم منتف ( وهو ذهاب کل اله بما خلق وعلسسو 
بعضہم علی بعض ) فانتفی الملزيم وعو ثبوت اله مع‌الله » وبیان التسلا زم 
انه اذ | کان محه اله امتتم آن یکون مستقلا بخلق العالم » مع آن الله تعالسی 
ستقل بخلق العالم » وان فساه هذا معلوم بالضرورة لکل عاقل وان مذا 

جمع بين النقيضين ء وامتنع ایضا ان یکون مشارکا للاخر مماونا له لان ذلسك 
یستلزم عجز کل منپما والماجز لایفصمل شيا » فلا یکون ربا ولا الها » 

لان أحد هما انا لم يكن قاد را ال" باعانة الآخر لزم عجزه حال الانفراد وامتت 
ان یکون قاد را حال الاجتماع ٠‏ لأن ذلك دور قبلي ٠‏ فان ھذالایکسون 

قاد را حتی یجملہ الآخر قاد را ازب رشي ار ۾ وذاك لايجعله 

قاد را ولا یمینه حتی‌یکون هو قاد را ۸ وضو لایکون قاد را حتی یجمله ذلك 

أو يعينه ٠‏ فامتنع اذا كان كل منهما محتاجا الى اعانة الآخر في الفصنسل 
ان يكون احد هما قاد را فامتنع ان يكون لكل واحد منہما حال الا نفرادہ وصال 
الاجتماع فعل . فتعين ان يكون كل واحد منهما قادرا عند الانفراد فلا 
بد اذا فرض معه اله ان يكون کل منہما قاد را عند انغراده » وان ا کان كذ لك 
ففعل أحد هما اذا كان ستلزما لفعل الا خر کأن لایفعل شیثا حتی‌یفصسل 
الآخر فيه شيئا لزم ان لایکون احد هما قاد را علی الانفزاد ء وعاد احتیاجهما 
في اصل الفمل الی التماون وذلك ستتح بالضرورة » فلا بد ان يمكن أحدهما 
ان یفمل فعلا لایشارکه ال خر فیه » وحینگذ فیکون مفعول هذا متمیزا عسن 
مفعول هذ! ومفعول هذا مميزا عن مفمول هذا ء فيذهل كل اله بما خلق » 
هذا بمخلوقاته وهذ ا بمخلوقاته » فتبین انه لو کان معه اله لذ هب کل اله 


یمخلوقاته 6 وهن ١‏ لیس بواقع فاته ليس في العالم شي * ال“ وهو مرتبط بفیسرہ 


(۱) منپاج السنة النبوية : ج ۲ ص 6م ٠۸٥۰‏ 








أما البرهان الثاني الذى تتضمنه الآية المذكورة وھو لزوم علو بعض 
الآلهة المفروضة على بعض على فرض تعدد هوثلا* الآلهة وبيان بطسلان 
ذلك اللانم فان شيخ الا سلام أبن تيميه بينيه علی استحالة وجود الہیسسسسن 
متكافئين في القدرة لما يترتب عليه من استحالة فعلهما لا حال الاتفاق ولا حال 
الاختلاف من ثم لابد. وان يكون احد هما أعلى قد رة من الآخر والاقدر أعلى 
ممن د ونه ومع آن الاعلی في القدرة یکون هو الاله وبه یثیت المطلوب ء 
الا ان شيخ الا سلام ابن تيميه يضيف الى ذلك ان هذا اللازم وهو وجود السه 
یملو علی آلپة آخرین باطل لانه غير واقع » فدل ذلك على عدم 07.) 
الآلهة كما دل عليه عدم ذهاب كل اله بما خلق » یقول اين تیمیه بیانس ا 
للبرهان الثاني على توحيد الربوبية الذدى تتضمنه الآية المذكورة ٠‏ , 

وآما الیرمان الثاني و وهو قوله : « ولعلا بعضیم علی بعض # 
فانهما يمتنع آن یکونا متساویین في القد رة لاأنهما اذاکانا متساویین فسي 
القد رة لم یفملا شینا لاحال الاتفاق ولا حال الا ختلاف سوا* کان الا تفاق 
ا زبا لها آو کان الا ختلاف هو اللانم » أو جاز الا تفاق وجاز الا ختسلاف ء 
لأنه اذا قار أن الاتفاق لانم لبما فلأن احدهما لا يريد ولایفعل حتسسی 
يريد الآخر ويفعل ٠‏ وليس تقدم أحد هما بأولى من تقدم الآخر لتساويهما , 
فیلزم ان لايفمعل واحد منهما . 

واذ! کان الاختلاف لازما لهما امتتم مع‌تساویهما آن یفعلا شيشا 
لان هذا ینم هذا وهذا یشم هذا التکافو* القد رتین فلا یفعلان شیثا » 
وایضا فان امتناع آحد هما مشروط بمنع الااخر فلا یکون هذا ممنوعا حتی يمنعه 
اك , ولایکون ذ اك ممنوصا حتی یضعه هذا فيلنم ان يكون كل نیس ا 


مانعا ممنوعا , وهذا ممتنع ولان زوال قدرة کل منهما حال التمانع اتسا 





هي بق رة الآخر فاذا كانت قدرة هذا لا تزول حتى تزیلها قد رد ن اك 
وقد رة ذاك لاتزول حص تزيلها قد رة هذا فلا تزول واحدة من القد رتيسسن 
فيكونان قاد رين وكونهما قاد رين على الفعل مطيقين في حال کون کل منہسا_ 
ممنوعا بالآخر عن الفمل عاجزا عنه فمئيع الآخر اال لأن ذلك کله 
جمع بين النقیضین ء واما اذا قد ر امكان اتفاقهما وامكان اختلافهما فسان 
تخصیص الا تفاق بد ون الا ختلاف وتخصیص الا ختلاف بد ون الا تفاق محتاج 
آل حن رااان اا ہلاس فا و اغد جن 
الآخر محال وترجيح احدهما مع الآخر هو اتفاق فيفتقر تخصيصه الى مرجح 
آخر فیلنم التسلسل في العلل وهو ستنع باتفاق العقلاء .. فتعين انسه 
لو قدر الپان وکانا منکافئین في القدرة لم يفملا شيئا لا حالالا تفاق 
ولا حال الا ختلاف فلا بد حینتذ انا قدر الپان آن یکون احد هما اقسدر 
من ال خر والاقد ر عال علی‌من د ونه قي القد رة بالضرورة » فلو كان ثم آلهة 
لوجب علو بعضهم على بعض ولم يكن المستقل بالغصل الا العالي وحده .. 
فتييّن انه لوكان معه اله لعلا بعضهم على بعض كما تبين انه کان یذ هسب 
كل اله بما خلق . 737 


(۱) المصدرالسابق : ص ک۸ ه ۸۷ ۰ 














ا القرآن علی اثبات التوحید لله تحالی : ۱ 





لق جمل المتکلمون من قوله تعالى : ٭ لوکان فیہبا آلہة الا الله 
لفسدتا ۱ اساسا لدلیل التماتع » وهو آهم ما استد لوا به علی التوحید ء 
وف رآينا ان شيخ الا سلام ابن تيميه قد اعتير ذلك الاستدلال من المتکلمین 
استدلالا عقلیا صحیحا ؛ ؤان كان ابن تيميه قد ذهب الى ان الآية المذكورة 
تثيت لله تعالى توحيد الالهية المتضمن لتوحيد الربوبية » ولیست کسہا 
ظن المتكلمون د ليلا على توحيد الرنوبية .» وان كان قد اعتبر د ليل التمانع 
من المتكلمين د ليلا عقليا صحیحا . 

ومع آن هذ* المتکلمین یرون قطعية الدلالة في 'الآية المذ كسسورة 
على ثبوت الوحد انية لله تعالى ‏ كما يرى نف لك شیخ الا سلام ابن تیمیه س 
الآ ان بعضا منهم يرى أن الحجة فيها اقتاعية ولا یکن:القطع بتائع الا لہیسن 
لجواز ان يتفقا فلا يكون حتالك تمانع. 

یقول سعد الد ین التفتازاني ۲ و واعلم آن قوله تعالی : #لوکان 
فيهما آلهة ال" الله لفسدتا .ج "5" حجة اقناعية والملازمة عاد ية على ماهو 
اللائق بالخطابيات فان العا دة جارية بوجود التمائع والتغالب عند تصد د 
الحاكم على ما اشير اليه بقوله : چ ما اتخذ الله من ولد وماکان محه من اله 
1017 ا جس ا ا مس y۳‏ فان 
(۱) سورة الأنبياء + الایة ٣"‏ " 
٠‏ (؟) هوسعود بن عمر التفتازاني الملامة الكبير صاحب شرحي التلخيص 
. وشرح العقائد . في اصول: الد ين وغیرها من کتب المضطق والبلاغة » 
ا مات اسنة ۲ هھ / اند رر الکامة. ۳ هو ص ۱۱۹ ۰ 
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2 ات 


ارید به الفنان ‏ بالفعل ای کھتنا مدا الا الشاهد فمجسرد 
التمدد لایستلزنه" لجواز لا تفای على هذا النظام الشاهد 7 اریسد 
امکان الفساد فلا دالیل على اتقات بل التصوص شاهد ة بطي السماوات 
ورفع هذا النظام فیکون متا لامحالة م ء ء ۱۳" 

ویقول شارح العقائد العضدية بعد شرحه لد لیل انسانع وانسے 
مأخوذ من قوله تعالى: يخ لوكان فيهما آلهة ال الله لفسدتا ۷ : وقد قیل 
أنه اليل اقناعي لجواز أن يتفقا فلا يلنى الفساد . ۲۳" 

والواقع ان القول بحدم التلانم القطعي وت مدد لاوق 
وفساد" پوت والا رض لجواز ز الا تفاق نفك الآلهة المفروضة. ومن ثم لا يحصل 
الفساں ٠‏ س ۶0۸0۳000۷2030 السعد. وشارح المقاند العضه ية ‏ الواقسع 

ن هذا القول غير مسلم » بل الفساد لان لتعدد الا لهة لوقوع التائسع 

بس » اما دفع ذلك بافتراض جواز اتفاق الا لهين المفروضين ۰ فان هذا 
الا تفای النفروض لا یکن تحققہ سواٴ کان هذ ا الا تفاق جائزا أو واجبا » وقد 
رأينا من قبل ان المتكلمين لم يغتهم ان يعرضوا لهذا النرضی بالشرح وال بطال » 
ولیس من قصد نا هنا الا طالة يعاد ة نكر ماعرضناه من قبل في ابطال فرض 
وقوع الا تفاق بين الآلهة المتعدد ة وانما نكتفي باجمال لقول في بیان بطلان . 
تصور هذ ! الفرش في نفسه ومطلانه لما مت تب علیہ من محالات ء فجسبواز 
الا تفاق یساوی في الواقع کو ڈراہ الا ختلاف لا ن الأمر الجائز قد يقع 
وقد لایقع وهذا هو مقتضی الجواز - ناذا لم یقع الا تفاق عاد الاسر 


(1) شرح العقائد النفسية : ج و ص ۰۹۱-۸۷ 
(۲) شرح المقائد العضدية للكلبوني : ج ۲ ص ۱۲ ۰ 


السى وقوع التماتع بين الالهين المفروضين » وهو ما أقام عليه المتكلمون د ليلهم 
على الوحد انية ومن ثم يكون الفساد لا زما بالضرورة لتعدد الآلهة » أما فرض 
وقوع الا تفاق بين الا لهين المفروضين فهو فرض ابطله المتكلمون ‏ كما رأينا 
سابقا ‏ لما يلنم عليه من محالات : 

فالا تفاق بين-الا لپین المفروضین علی موجود . واحد يلنم منه وقسسوع 
مقد ور واحد بین قاد رین , ناذا استقل اولپما بالخلق ہے اتناقا لا 
تمانما - کان استقلاله بالخلق دون الاخر ترجیحا بلا مرجح لتساوی 
الا لپین في القد رة واذ | وقع الخلق بقد رتیهما معا ء وکان کل منپسا قاد را 
علی مایحد #۶ الآخر من أثر في الايجاد لن القول باله واحد ء حیثلامعنی 
للقول بوجود الاله الثاني حینذ اك ء آما اذا لم یقدر لزم العجز وهسسسو 
محال في حق الاله . 0 

واذ ا كان الشي *لايوجد ال على وجه واحد س كما قرر القاضسي 
عبد الجبار س لزم عود وجوده الى قد رة واحدة » لان القد رة الثائيسسة 
تكون مهمتها في الايجاد حينذاك تحصيل حاصل وتحصیل الحاعل تال 
كما هو ظاهر . 0 

ويلنم كذ لك من فرض الاتفاق بين الالهين على خلق احدهما لبعض 
الجواهر والاعراض وخلق الثاني للبعض الآخر الترجيح بلا مرجح فضي 
تخصيص احدهما ببعض المقدورات دون البعض الآخر وذلك للتساوى بيسن 
الا لہین القاں رین في ذاتهما وفي النسبة بينهما وبين جميع المقد ورات » 
هذا انا کان احد هما قاد را على مايقد ر عليه الآخر » أما اذالم يكسسن 
قاد را لن عجز الاله » وظاهر ان الترجیح بلا مرجح وعجز الا له سرا 
باطلان . ۵ ۰ 











ویلنم القول بجواز الاتغاق بين الالهين على خلق أحد هما للجو اهر 
وخلق الآخر للأعراض احتياج كل منهما في مقد وراتہ للاآخر ء للتلا التسام 
بين الجواهر والاعراض ٠‏ وعلى فرض مساعد ة کل منهما للآخر في خلق مقد وراته 
فانه يلنم من وجوب تلك المساعد ة ان يكون كل منهما مضطرا » ويلنم من 
جوازها امكان عدم وقوعها فيحصل العجز لكل منهما عن الخلق » وكل 
هذه الأمور اللازية لقصور الاتفاق بين الالهين امور باطلة في نفسها وفسي 
حق الاله ٠‏ فثبت بطلان قصور الا تفاق بین الا لہین السغروضین . 
0 وعلی‌کل ‏ فان مجرد معرنتتا بان الاله هو اکمل الموجود ات وین 
الا لوهية بطبيعتها ‏ ان صح هذا التعبير س تتضمن العلو على كسل 
ماعد اها اذا عرفنا ذلك ب اتضح لنا استحالة تصور الهين يتفسسق 
احدهما مع الآخر » لأن هذا الاتفاق المفروض يتنافى مع الوهية الاله . 
بكل ما تتضمنه من معاني العلو والكبريا* والا نفراں بالكمال . 

وننتبي من كل ذلك الى ان لز الفساد لتعدد الالهين لزمم 
عقلي قطعي » وليس لزوما عاديا كما قيل وذلك لضرورة التمانع بیسسین ‏ 
الالهين المفروضين » وبطلان تصور الاتفاق بینہما على اى وجه كان هذا 
الاتفاق سوا" قلنا بجواك أو بوجهه ء فالآية قطمية الدلالة في بابهاء, 
وليست الدلالة فيها خطابية أو اقناعية كما يقولون . 

ونلاحظ ان المتكلمين في استدلالهم على وحدانية الله تعالى قد 
اقتصروا على سياق الادلة العقلية » وانهم عند ما استند وا الى القرآن في 
مأخذ هذه الأدلة العقلية قد اقتصروا على قوله تمالی : ۷ لو کان فیبسا 
آلهة الآ الله لفسدتا بچ ومن اشار منهم الى بعض الآيات الأخرى لم يتوسع 


في ذكر وجه الدلالة فيها . 








اقتصر المتكلمون كا قلنا على سرد الاب لة العقلية » مع ان القرآن الكريم 
استد ل علی الوحد | نية بمسالك متعد دة سواه كانت عقلية أو كونية او نفسسية 
وفي تفس الوقت فانهم في عرض الأدلة العقلية قد اقتصروا على أخذ د ليلهم 
س کما قلنا ‏ من قوله تعالى ۷ لوكان فيهماآلنهةالة الله لفسد تا *٭ 


مع أن هناك آيات كثيرة جاءت الدلالة فيها على وحد انية الله تعالى وهي : 


ا :: أن لة القرآن المقلية على وحد انية الله تعالى : 





هناك آيتين جات الدلالة فیهما علی‌الوحد انية في سیاق عقلي 
محكم » وهما قوله تصالی : ج ما اتخذ الله من ولد ولا فو ات 
اذا لذهب كل اله بما خلق ئ وقوله تعالی : ‡ قل لوكان ممه آلهسة 
كما يقولون اذا لابتفوا الى ذى العرش سبيلا 4 ۲" وق سیق آن ذکرنا 
توجیه شیخ الا سلام ابن تيميه للدلالة العقلية على الوحد انية في الآية الا ولی . 

ونحب آأن تضیف الی ماذکره اين تیمیه ماقاله الفسرون في توضیسح 
دلا لة هاتين الآيتين على الوحد انية ٠‏ ۱ 

أما الآية الاولى وهي قوله تعالى  :‏ ما اتخذ الله من ولد وماكان 
معه من اله آذ | لذ هب کل‌اله بما خلق ولسلا بعضپم علی بعض سبحان الله 
عما یسفون ۱" » فقد قال الطبرى في تفسيرها وبيان دلالتها علسى 
الوحدانية : ای ما لله من ولد ء ولاكان معه في القديم ولا حين ابتدع 
الاشياء من تصلح عباد ته غير الله تمالی ؛ ولو کان معه في القد یم ءآو عنسد 








خلقه الاشياء من تصلح:عبادته اذن. لا عتزل كل اله منمهم. بما: خلق فاتفرد 
به » ولتشالیوا أو غلب القوى منهم الضعيف » والضعيف لايصلسج أن يكون 
النها .. فسبحان الله ما ابلفها من حجة » وأوجزها لمن عقل وعبّرء ٴ٠‏ 

وقال الرازی في تفسیر هذه الاية وپیان دلالتبا علی الوحد انیسسبة 
کذ لك المعنى لا تغردب کل واحد من الا لسهة بخلقه الذی خلقه واستبد به ء 
ولرأيتم ملك كل واحد منهم متمیزا عن مك الااخر ء ولغلب بعضهم علی بعض ۰ 
كما ترون حال ملوك الد نيا ممالكهم متميزة وهم متغالبون » وحيث لم تروا آثسر 
التمايز في السالك والتغالب , فالموا انه اله واحد بيده ملكوت كليل 
7 و 

وکذ لك فان الله تصالی یقرر وحد انیته سبحانه في هذه الآ ية بنفسي 
الولد والشريك عنه * ببيان حال الكون مع التعدد في الآلهة من تفرد 
كل منهم بخلقه ومغالبة بعضهم لبعض » قلا بد والحالة هذه ان ينشاً 
الفساد والاضطراب نتيجة التمايز والاعتزال في الخلق ء فثيتت وحدانيسية 
البارى عزوجل بالنظر الى احكام الكون ومافيه . ثم ان الله تعالى قد نسسزه 
نفسه سبحانه بعد بيان بطلان التعدد عن الوصف بالشريك واتخان الولد . 

وأما الآية الثاني وهي قوله تعالى : 7 لز کان معه آلہة كسا 
يقولون اذ! لابتفوا الىذى العرش سبيلا سبحاته وتعالى عما يقولون عللوا 


الات .لدت .حلي بہت سے جح يہ ہہ جم دعس ہے ت کے سه که ہے جه ہب م ہس لد 


: ء ص ۹) وانظر تفسیر ابن کثیر‎ ١۸ تفسیر الطیری : ج‎ )١( 
۰ ۲۵ ص‎ ٣ ج‎ ۱ 

(۲) تفسير الرازى : ج ۲۳ ص ۱۱۷ ۰ 

(۳) سورة الا سرا* : الآ يتان ا ا 








قال ابو ھن ا ۽ پچ لابتفوا الی دی العرش سبیلا # 
لطلبوا مع الله منازعة وقتالا كما تغمل ال ست : 

وقال سعيد بن جبير : اذا لطلبوا طريقا الى الوصول اليه لبزيلوا 
ملکە ء لانہم شرکاوہ اواو 

وقال قتادة ۳ : ادن لابتغت تلك الآلبة القربه من الله ذى 
العرش العظيم ء والتمست الزلفة عنده » والمرتية عند ه ا 

وقال صاحب الكشاف في تفسير هذه الاية ومیان دلالتها عطسسی 
الوحد انية : ای لطلبوا من له الملك والريويية سبيلا بالمغالبة .كما 
يفعل ملوك الد نیا ببعضهم ببعض کتوله تحالی : رتا یبا لبنت 
ال الله لفسد تا ج 


0 


) هوعد الله بن عباس‌بن عبد المطلب » ابن ع رسول الله صلى اللسه 
عليه وسلم دعا لمه النبي عليه السلام بالفقه والحكمة والدين » ركان 
يقال له حبر هذه الامة » سکن آخر آیاه الطائف ومات فیپا 
عام ٩۸‏ ها / الاصابة / ج۲ ص ۳۲۰ ۰ 

(۲) تفسیر القرطبي : + ۰( ص ۲1۱۵ ۰ 

(۳) هو قتادة بن دعامة السد وسي البصری » حافظ مفسر ضریر كمه » 
قال فيه احد بن حنبل : قتادة احفظ اهل البصوة وکان مع 
علمه بالحديث رأسا في اللفة ومفرداتها وأيام العرب . 
الاعلام : ج ٩‏ ص ۲۷ ۰ ۱ 

(») تفسیر القرطبي : ج و( ص ٩۱‏ ۰ 





سه 4 4 طة 


یل ۱ نیا لیا ,کته : ب اوق الذین یدعین بستفین 
الى نیبز الوسنلد ‏ ۱۳" موه 

فالایة الكريمة تقرر الوحد انية لله تمالی باثبات المنازعة بین الاگہۃ 
المفرؤضة عن طريق المزاحمة على العرش من فساں واضطراب الذی قررته آيسة 
آخری : ۶ لوکان فیپما آلپة ال الله لفسد تا . 

ٹم ان الله تعالی قد نزء نفسه سبحانه عن الشريك بقوله 


و سیحانه وتمالی عما یقولون علوا کییرا # . 


ب آادلة القرآن الكونية على وحد انية الله ۽ ٠‏ 





۰ أما آد لة القرآن الكونية التي يدل بها على وحد اتية الله سبحانسے 
وتعالى فبي کثيرة جد | يطول ذ کرها کے الآيات الكريمة التي تتضمنها » 
ونكتفي منها بالآيات الجامعة لهذه الدلالة في سورة النمل لما تتضسنه تلك 
الآيات من المظاهر الكونية الكثيرة الد الة على وحد انيته سبحانه وتعالى وتلكم 
الآيات الكريمة هي قوله تعالى: يخ امن خلق السموات والا رض وأنزل لكم 
من السماء ما* فأنبتنا به حد افق ذات بهجة ماكان لكم ان تتبتوا شجرهااً آله 
مع الله بل هم قيس يعدلون » آمن جعل الأرض قرارا وجعل خلالہا 
آنپارا وجمل لبا رواسي وجعل بين اليحرين حاجزاأ أله مع الله بل أكثرهم 
لايعلمون ‏ أمن يجيب المضطر اذادعاه ویکشف السوٴ ویجعلکم خلفاء 
الا رض أأله مع الله قليلا ماتذ کرون »× من یہد یکم في ظلمات البر والبحسر 
ومن یرسل الریاح - بين يدى رحمته أأله مع الله تعالى الله عما یشرکون ٭ 


.* سورة الاسراء : الآية * ۷اه‎ )١( 


(۲) تفسیر الکشاف : ج ۲ ص ۵۰۲۲ ۰ 





٠١١ ۳‏ ب 


آمن بيد و* الخلق ثم يعيده ومن برزتكم من السما* والا رض ألله مع الله تل 
ماتوا برمانک ان کیم صادقین ٭ ۰*۱ 
قال القرطيي في تفسیر هذه الا یات هيان دلا لتہا على الوحد انية : 
اذا ثبت اانه لاايقد.ر على هذا غيره فلم يعبد ون مالا يضر ولا ینفع ؟ 
۾ بل أكثرهم لايعلمون ‡ يعني كأنهم يجهلون الله قد يعلمون مايجسب 
۵ له من الوحد انية .. شم قد ان ذكر اجابة المضطر وكشف السوء قال ذلك 
غلی وجه التوبیخ .: 5 0 مع الله قليلا ماتذ كرون 4# كأنه قال : "سم الله 
ويلكم اله آو آاله س الله یفمل ذلك فتمید وه . ثم بعد تقرير بد * الخلىق 
واعاد ته قال : پاأأله مع الله قل هاتوا برمانکم ان کنتم صادقین ‏ أى أالسه 
مع الله يخلق ويرزق ویدی* ویعید فہاتوا حجت ان له شريكا أو حجنکم 
في انه صنع اج شيكا من :هذه الا شيا غير الله ان كنتم صاب قين . ٦‏ 
وتال الشوكاني : ثم قال سیحانه وتمالی 0 وتنا 3 
و .آاله مع الله ۽ أى هل محبود م‌الله الذی تقدم ذکر بعض آفعاله 
حتی يقرن به ويجعل شريكا له في العيادة ٠‏ ثم أضرب على تقریعهسسیم 
وتوبيخهم بما تقدم وانتقل الی بیان سو* حالهم من الا لتفات من المخاطسب 
الى الغبية فقال : بل هم قم يعدلون بخ ای بيعدلونيالله غيره » 
أو يعد لون عن الحق::الى الباطل ..ث شرع في الاستدلال بأحوال الارضوما 
عليها.على وحد انيته تغالى , فاذ!ا ثبت انه لايقد رعلى ذلك ال" الله ءفهل 
اله في .الوجود . يصنع صنعه ويخلق خلقه ؟ فكيف يشركون به مالا يضر ولا ينفع 


(ن "الثمل ؛ بی الایات ”.ء1 سرا وه 


ر 


۰ ۲۲۲ ۔تفسیر القرطبی : ج ۱۳ ص‎ )٢( 





سه | لاه ( سمه 


+ "بل آکتوهم ایملون ‏ أن لایملمون توهید رتهم وسلطان قدرته » 
ٹم شرع في الا ستد لال بحاجة الا نسان اليه على وحد انيته تقالى ثم قال : 

في أاله مع الله ي الكذى 'يوليكم هذه الفعم الجسام بخ ليلا ما 
تذ کرون ٭ . ۱ 

ثم استال ببد *::الخلق' واعاد © على وحد انيته تعالی ثم قسسال ۶ 
بو االه سح اللہ بخ حتق تجعلونه شريكا له.. © قل هاتوا برهانک ان 
کنتم. صاب قين. ۾ أى حجتكم على ان لله سبحانه:وتعالی شريكا وهاتوا 
حجتکم علی آن صانعا یصتح کصنمه وفي هذا تمكيت لهم وتهک هم ۱ 

فهذه الآيات الكريمة تستلن كذ لك اثبات الوحد انية لله تعالسیٰ ٭ 
ان ان الله تحالی قرر فیپا انه هو الذی خلق السموات والارض وبا فیها واننه 
هو الذى. يجيب المضطر ویکشف السو* وبید ه الپد اية وارسال الریاح وید ٴ 
الخلق واعادته » مثبتا بعد ذلك انه وحده الذى يفعل ذلك كله مويخا 
للشرکین في اشراكهم واقام الحجج والبراهين على ثبوت وحد انيته سیحانسه 
e‏ ل امك م فرع 
ج اد لة القرآن النغسية على وحد انية الله : 

وق استدل القرآن الکزيم بالنفنن الا تسانية وما خلقه الله فیہا سسن 
القوی والطباتع التي لایقد ر عیها غیر: ء استدل بذلك على وحدانيته في ٠‏ 
وله تعالی : بو وني آنفسک آفلا تصرین ۳ 


(۱) فتح القد یر واج ع ص ۱۲ ۰ 
(۲) سورة الذ اریات : اللایة ۳ ۲۱ ۰۰ 








یقول الطبري في تفسير هذاه الآية وبيان وجه الدلالة فيها على 
الوخدانية : معنى ذلك : وقي آنفسکم ایضا ايها الناس آیات ومز 
تد لکم على وحد انية صانعک » واته لا اله لکم سواه » ان کان لاشي * یقسد ر 
علي ان یخلق مثل خلقہ لکم سے افلا تمصرون. « : أفلا. تنظرون في ذلك 
:. فتتفكروا . فيه فتملموا حقيقة وحد ائیة غالتگرء ١١‏ ۰ 
۵ .. ويقول .الشوكاتي في تفسير هذه الآية .وميان وجه الد لالة فیہا علسی 
الوحد انية :... توله تعالی : بس وفي انفسكم افلا تبصرون # آی وفسي 
یششک آیات تدل علی توحید الله وصدق ماجاءت به الرسل ء فان خلقهسم 
نطفة م علقة شم مضغة ش عظما الى ان ينفخ فيه الروح ,م تخظف بعد 
ذلك صورهم والوانهم وطبائعهم والسنتهم » م نفس خلقهم على هذه 
الصفة المجبية الشأن من لحم ودم وعظم واعضاء وحواس ومجارى وەنافس » 
ومعنى . قوله : ي ألا تبصرون .4 افلا تنظرون بعين البصيرة فتستد لنون | 
.. بذلك علی الخالق الرازق التفرد بالالوميةء ۲۳ ۵ 





ف ا عدم التسوية بين د يتوننة الا نسان لا له واحد ود ينونته لالهة متعد د ین : 
ودلالة ذلك على‌التوحيد : وقه استدل القرآن الکريم -- على 

وجد آانية الله تمالی س ببييان عدم التسوية بين ل يئونة الا نسان لا له واحسد 
ودینونتة لآلهة متعددين بقوله : ۷« ضرب الله مثلا رجلا فيه شركلا" 


متشاکسون ورجلا مسلما لرجل هل يستويان مثلا الجمد لله بل أكثرصم 


n a OM a e mn‏ وی ee e e e E‏ عي ہی e‏ ست سه چ په س 


(۱) تفسير الطبوى : ج ۲۱ ص ۲۰۵ ۰ 
۸ افتح القد بر و جم ص و ۰ 
(۲) سورة الزبر 4 الآية ۲۹ ۰ 











3 ہل اہ 


یقول . الطبری قي تفسیر هذه الاية ویان دلالتهااعلی الوحد انية : 


: الشياطين: .» والموثسن الذى “لايعيد آلا الله الواحذ وضزب الله نشسلا 


لهذا الكافر رجلا فيه شزكاء ب: 


5 متتازعون | وکل واحد منم تخد مت‎ Er 





Wa.‏ دم و سب " فیه » ورجلا خلوضا "لرجل يعني: المو"من الموحد الہنی 
u‏ ایذی اخلص عاد ت لله لا يعبد “غيره. ولا ينين لشي * نواه بالهوبية » فأى 


پٹ این غالا وارد ی ال تھیا: ونمیا"؟ وقوله تعالسسی : 


ل الحمد لله 4 الشکر الکامل واجب التام لله وحد ه دون کل معیسسسود 
سواه . 8و بل أكثرهم لايعلمون ےب ملا أكثر هولا* الشركيسسن 


. لايعلمون انهما لايستويان » فهم بجهلهمْ يذ لك يعبد ون آلهة شتى سسسسن 


اون الله ۰ E‏ 


وقال الرازی في تفسیر هذه الاية وپیان د لالتها على الوحدانية : 


ولد تمثيل حال .من يثبت آلهة شتى .+ فان اولئك الالہة 0 


متغالیة کیا قال تمالی : ۲ زلوکان 07 ال" الله لفسد تا # ۲ » 


وقال تعالی  :‏ ولعلا بعضہم علی بعض ي ٴ٣‏ فییقی ذ لك الشسرك 


re 


متحي را غالا ید ریا آى. هوا * الآلهة يعيد وعلی اروبية ایہم یغتسد 


۳ وسن يطلب رزقه ہو تھ: اما من لم ثبت ال“ “الها واحذ1. فهو قائم يننا كلف , 


7 په 0۷" ہما ارضاه .وما اسخطه .م: : فکا ن حال هذ ١‏ اقرب الى الصلاح من حسال 


e e‏ جم بد حت مث چب ہہ ہے ےہ جن جو جب دہ e‏ دا لہا ست ود 


رص رین ۽ چ ۲۳ ص ٢۲٦٣۳‏ ۔ ۲۱۵ ۰ 
00 سورة الأنييا" : لا ۰۲ 


(r). ۱ 8‏ ۱ سورة المو'متون ۱ جا " ۹ .۰ 








لات چو 





التوحيد ... اشم قال. ي الح لله .ج والمعتی انه لما بطل القسول 
| بات الشركا* وؤالا ند ان ٠‏ وثبت انه لا اله أل هوالواحد الاحد الحسق ء 


ثبت ان الحد له لا الغيره. ١‏ 


ه - اثیات الوحدانية لله تعالی ببیان بطلان الوهية ناسواه : 





واما اثبات الوحد ائية لله تحالن- ببیان بطلان الوهية ناسواه ققد 
ورد في آيات كثيرة نقتصر نها علی سبیل المثال علی قوله تعنالی : 
“و آیشرکون مالا یخلق شیکا وهم یخلقون ۷ ولا ینستطیعون لبم نصا 
ولا أنفسهم ینصرون ‏ ٍ ۲" وقوله تمالی : بے قل ادعوا الذین زعمتم مسسن 
د ونه فلا یملکون کشف الضر عنگم ولا تحوبلاٴ + ۳ وقوله تمالی 2 أم ۱ 
لهم آلهة تمنعهم من دوننا لایستطیمون نضر انفسهم ولا هم تا یصحبون ۳ 
أما الآية الأولى فقد قال الطبرى” في بیان دلالتها علی الوحد انية : ۱ 
يقول تعالى ذكره : ايشركون في اد :الله » فیمید ون معه مالا یخلسسق 
شیکا والله يخلقها وينشكها ء وانما العباد ة الخالصة للخالق لا للمخلوق . 
| وتوله تحالی  :‏ لایستطیعون لهم نصرا ولا انفسهم ينصرون 4 یقول تمالی 
ذكره : ايشرك هو۳ا* الشرکون في عباد ة الله مالا يخلق شيكا من خلق الله 
ولا يستطيع ان ينصرهم ان راد الله بم سو ے أواحل بہم عقیسےة ء 
ولا هو قاد ر ان اراد به سو۴ نصر نفسه ولا دقع ضرعنہا ؛وانس.(ا 


بب جب ER n i mi‏ ہے iD ab‏ بث حجحبث i a‏ حب aD‏ ايه يی ہے جد ےہ اج 
۰ 


(«) تفسیر الرازی : ج ۲٩۱‏ ص ۲۷۷ ۰ ۲۷۸ ۰ 
(۲) سورة الاعراف : الآيات " 1٩۱‏ :۱۹۲ ۰۳ 


ow.‏ که 


الماید يعبد مایعبده » لاجتلاب نفع مه أو لد فع ضر منه عن نفسه 0 
وآلہتہم التي يعبد ونها ويشركونها في عيادة الله لا تنفعهم ولا تضرعنم ۂ 
بل لاتجلب الی نفسبا نفما ولا تدفع عنها ضرا وفهي هن نفع غير أنفسها: 
آو دفع الضر عنبها أبعد » يعجب تبارك وتعالى خلقه من عظيم خطنضاً 


هولا * الذ ین یشرکون في عاد تهم الله غيره . ١‏ 


وقال الرازى في تفسير هذه الآية كذلك: وهيان دلا لتنها على التوحید : 
المقصود من هذه الآية م ©« أيشركون مالا يخلق. شيكا وهم يخلقون چ ۔- 
اقامة الحجة علی آن الاوتان لاتصلح للالپية فقوله :: بو أيشركون مالا یخلق 
شيئا وهم يخلقون ۷ معناه : أيعبدون مالا يقار على ان.يخلق. شيئا ؟ 
وهم يخلقون . وقوله #. ولا يستطيعون لهم نصرا' #: برید آن الا صنسنستنام 
لا تنصر من أطاعها ولا تنتصر ممن.عصاها » والمعتى: ان المعبود یجسنب 
ان يكون قاد را على ايصال النفع ود فع الضرر. » وهذه الا صنام ليست كذ لش 
فكيف یلیق بالعاقل عبادتها ؟ ت-قال: : بل ولا اتفسهم ينصرون »ی 


۲ 





ولا يد فعون عن انقسهم مكروها فان من اراب کسرهم. لم يقد روا:على د فعه . 

وأما الآية الثانية وهي قوله تمالی : : قل ادعوا الذین زععتم من 
د ونه فلا یملکون کشف الضر عنکم ولا تحوبلا ‏ ب... فقد قال الظبری في:تفسیرها 
وبیان دلالتها علی الوحد.انية : یقول تمالی ذکره لنبیه محمد صلی الله 
عليه وسلم : قل یامحمد لمشرکي: تومك الذنین یعبد ون من + ون. الله مسنن.. 
خلق؟ , ادعوا ایپا القوم الذین زعمتم انبم اریاب وآلهة من د ونه عند -- 


(۱) تفسیر الطیری ء ج و ص ۱٩‏ 4 ۰و( : 


(۲) تفسیر الرازی : ج و۱ ص هم وه 





سه ۱ 3 


کت اا و » أو تحويلة تكسم 
الى غيركم. فتد عوهم آلہة ءفاتهم لا يقد رون على ف للك ولا يەلكونە ` انا ۱ 


یملکه. ویقد.ر . علیه خالقم و 7 


وقال الرازی قي تفسیر هذاه الآية كذ للك ۱ مہ 
على فسا مذ هب هولا * المشركين يان ع آلا له المعبود هو الذى ری 
ازالة الضرر » وایسال المنقمة » ومذه الا شیاه اي پعید وتبا وقي 
الملائكة والجن والشيح وعزير یق رين على كتف الضر ولا ان تخضیسسنل 
النفع: ا فوجب القطع بأنها ليست الهة. وھ واذا یت SS‏ اتتهه 
لاضار ولا نافع الا :"الله تعالى' » فوجب ال يانه لامعبود ال" اللەتمالى ٠‏ 


.واما“الآبة الثالثة وعي قوله تعالی : ج۱ ٹپ 
د ونٹا :لا يستطيعون نصر انفسهم ولا هم متا نيصحيون ' چ ٠ ٣‏ فقد قالالطيرى ‏ 
في .تفسیرها وبیان دلا لتها علی الود انية : یقول تعالی ذکوه  ١‏ الپولا ۶ , 
المستعجلي , الهف اب آلہة صنحہم ٠‏ ان تحن ع احللتا مهم عذاینا انراتا 
بهم بأسنا ؟. ۰ شم وصف جل ثناو لالہۃ بالضعف والمهائة وناهسي . 
به من صفتها فقال وف تستطی الہتہم التي آیدغونها من دوتنا ‏ ان 
تضعهم منا وهي لاتستطيع. نصر نفسها ؟ ود ٠‏ ولم يكن لهم مائع من غذ اباللة 


5 . فلم صخیوا بخیر وام منصروا‎ ٠ E 


u ow kb qm am E در‎ 


۱ و تفسير الطبری : ج ه١٠‏ ص ۱۲ . 
۰ (۲) تفسیر الرازی ات ج ۲۰ ص ۲۳۱ ۳۰ 
)۳( سورة 3 الائییاٴ* : Er‏ 

(+) تفسیر الطبری : : ج ۱:۷ ص 0 7 )۳ء 








ہے eA.‏ 3 پآ 


وقال الرازي ني تفمیر هذ ه الا یذ كذ لك. و أى فهذ ه الا لپسسیه.. 
لاتستطیم حماية نفسپاعن الافات نكيف تقددر علی حماية غیرها ؟ وقوله و , 
سے ولا .هم منا يصحيون : #:. ان الصحبة ههنا. بمعتى النصرةوالمعونة _ ٠ ٠‏ .. . 








عم سا س 





لبه حي بمميعييت حب مس سيت ب می سے سی لحي .صتمي میب میں سا ما میں ول وم مل عو منت یا سی سد 


الفصل الأول : المذ اهب في تنزيه الله تعالی عن الجسمية والعرضية 


الفصل الثاني : : المذاهب في تنزيه الله تعالى عن الجهة والمكان . 


سوج سس ب سه 


الفصل الثالت : المذاهب في تنزيه الله تعالى عن قيام الحواد ثيذاته . 


الفصل الرایے: ۱ تنزیه الله ا عن الا يجاب في الفسل ۰ 


EO OC طم‎ 


الفصل الخاس :۰ اك عن الظلم وال ب . 


سیت سی تكد ےت اعد الخد ا اج اعد امم 











ات ۱ ول 





الم اهب في تنزیه الله ه تعالى عن الجسعية والمردية 


جب لو ی و یو عت جنع عت اج سو رد ا و کا و یز دیو و کو سس مد 


أولا ی المد اهپ في الجسمية : 





قبل أن نعرض للمذ اهب المختلفة في تنزيه الله تعالى عسسن 
الجسمية نفیا وائیاتا » نقدم في هذا التسهيد تعریفا للجسم لغسسسة 
۱ واصطلا حا 6 لا محنی الجسم هو الذ ی ید ور الخلاف بين اصصاپ 
المذ اهب حول اثباته لله تعالى أو نفيه عنه . 
الجسم لغفة : 
الناس والابل والد واب ء وغیرعم من الأنواع العظيمة الغلق . ۱" 

وقال صاحب التاج : قال ابو زيد : الجسم الجسد وكذلك 
الجسمان والجشمان "الشخص 4 ویقال : . .انه لنحیف الجسمان .۰ وقسہال 


بعضهم : أن الجثمان والجسمان واحد . ۲ 


صب سي سے عے ہے۔ دہ ہے بث e oD‏ یج دے mer‏ ےہ n a‏ ریب an‏ جہ 


(() لسان العرب : ص وو ہ٠‏ وانظر القاموس المحیط : ؟ 
(۲) تاج العروس : ص ۲۲۸ ۰ 





وقال الرافب الاضفهاني :۱ الجسد کالجسم لکنه آخص . 
تال الخلیل ۲۳" : لایقال الجسد لغیر الانسان » وایضا فالجس.د 
ماله لون والجسم يقال لما .لا ببين له لون كالماء والهواء . 

وقال الراغب أيضا : الجسم ماله طول وعرض وعمق » ولا تخسرج 


آجزاء الجسم. عن كونها: اجشاطا 4 وان قطنع ماقطع وجزى * ما نا 


»« م 


ویستفانه. مما سبق أن ماتفيد ه.التغريفات اللغوية أن الجسسم 
یطلق علی ماله أعضا* آو أجزا* من الحیوان وفیوه » وعلی مایتکون مضسسه 


من الاعضا* والاجسزا* » 


جسزئ* ۰ 


وأما ماذ ھب اليە الراغب :الاٴصفہانئی: من ان الجسم في اللقسة 
ماله طول وعرض وعمق و فسا لانجده عند أحد من علما* اللفة" » وضو 
سا ! لاشك. فیه من اصطلاحات علما* الکلام الذین نسبوها الی اللفة: 
(() . هو حسين بن مح بن المفضل الا صفهاني أو الأ صبهاني اديب ٠‏ 
۲اه / روضات الجنات في آحوال العلما* والساد ات :. 
۲۳ ۰ ۱۹۸ ۰ ۰ 
۳( الخلیل بن احد الفراهیدی. الازددی .من أئمة اللغة والاد ب 
عام م ۷ص / للاعلام : ۲/۳ ۰ 
(۳) المفود ات للراغب الا صفباني :2 ۱1۳۱/۱ ۰ 





ہ١٢‎ = 


وما تسیه الی الخلیل بن احعد من أن لفظ الجسم يطلق على 
مالا لون له ء کالما ٴ والپوا* »م خقد ذکر ث شيخ الا سلام أبن تيميه أنه لسم 


بج د 2۶ 


ينقل عن العرب انهم كانوا ب یسمون الہواٴ أو الما" جسما . ١‏ 


اما تعريف الجسم اصطلاحا فقد عرفه المتكلمون بأنه : 
الطويل العريض الععیق ء والمولف من الأجزاء أو المركب منها. 5 


۱ - الشتون للجسم 





اختلفت آراء اهل هل التجسيم والتشبيه في المقصود بوصف اللسه 
تعالی بالجسمیة والمتتیع تراه يجد أنهم انقسموا فيما ذهبوا اليسه 
الى ثلاث طوائف : 


أ الطائفة الأولى : 


e»‏ ۱ ۲ مه م 
الجواربي ء ومقاتل بن سليمان » فالهشامية يذ هبون الى أن معبود هم 
جسم + وله نهاية وحد وطول وعرض وعمق » ولا يوفي بعضه على بعض ء 


ولم یمینوا طولا غیر الطویل ء وانما قالوا : طوله مثل عرضه على التجاز 


(۱ انظر مجموعة الفتاوی لابن تيمية : T/0‏ . 
(۲( انظر شرح الا صول الخمسة : ض ۱۷ ۲ وانظر شرح المقاصد ۸/۲ ء 
۱۳( مم بن الحكم الرافضي قيل انه اد رك زمار ن المأمون وله اخببار 
في الرفض والتجسیم ریما تکون بعضپا مولد ه متصلة بالبرامكة مات 
1 نكبة البرامكة مستترا / الفرق بین الفرق‌للبغد اد ی :۽ ص ۰ )۰ 
١ (<)‏ لمغيرة ين سعرد العجلي : شیخ المغیریة من غلاة الشيعة قتلے 
خالد القسرى حرقا بالنار سنة ٩‏ ر هھ / المصد رالسابقص ٦‏ ۲ 








- (۱۳ - 


وقال المغيرة بن سعد العجلي : ان الله تعالی صوره وجسم _ 
ذو أعضاء على حروف الهجا* وصورته صورة رجل من نور علی رآسه تاج سسن 
نور له قلب ينيع منه الحكمة . 0 

وقال که يوا ومقاتل بن : 
جه علی‌صورة الاتسان لحم ود م وشعر وعظم » له جوارح واعضا* مسن 


يد ورجل ولسان ورأس وعينين ٠‏ وهو مع‌هذ ا لایشبه غیره ولا یشبپسه 


7 ان الله جسم وائسه: 





و 


غيره . ونسب الیه ابو عیسی الوراق انه کان یقول : اعفوني عن الفسرج 
والجثة واسألوني عما وراء ذلك . 37 ظ 


ب الطائفة الثانية 





ذ هبت الى ان ن الله تعالی نور خالص بتلالا بیاضا وهو 
كالمصباح الذى من حيث جنته یلقاك بأمر واحد ٠‏ وانكروا ان يكون على 
صورة الا تسان أو ای شي * من الحيوان » وهوالا * هم فرقة من الرافضة ت لسم 
یذکر اسمپا اصحاب المقالات » ونهم من ينسب هذا الرأى أيضا 


الى هشام بن الحكم الرافضي > واصحاب هشام بن سالم الجواليتي , ۲ 


em ص‎ e ےہ ص‎ n صہ ہے‎ e am ہہ دہ‎ Eb O me e می جيه‎ 


(۱) انظر مقالات الاسلاميين للأشعرى ٭: ٣٠۹/۹‏ ء وتلبيسس 
الجهمية : ۰۹/۱ ۰ ۱۲ ونشأة . الفکر الفلسفسي 
للنشار : ۲۹۸/۱ ۰ 

 )(‏ انظر المقالات للاشصری : ۱۰۹/۱ وانظر الغرق بین الفسرق 
للبغد اد ی : ص هه ها ۱ 











١ >‏ 1 هس 


يج الطائفة الثالثة : 





ذهبت الى ان الله تعالى جسم بمعنى انه موجود ٠‏ ولا يثبتون لله 
تعالى اجزاء وابعاضا سای ی السايق » وشوظا * هسم 
الکرامية ۱ اصحات اسيك ٠‏ ین کرام" ٦‏ :ران لاف ال يذ كر اسيا 
کتاب المقالات ء وینسب الا شعری هذا الرأی الی هشام ب و الرافضي 


في آخر حياته كما نسب اليه القولين السابقين في اثيات الجسم . 


وفیما یتعلق بتحقیق رأی هشام بن الحکم یری الد کتسور 
التشار عدم صحة مانسب اليه من القول بالجسمية للاعضاء والجسوارح ء 
وان كل مانسب اليه من اقوال انما هي الزامات من الخصم ؛ وينتقد 
صاحب المقالات بأته اعتمد في ذلك القول عن هشام على علما* المعتزلسة 
كالعلآ ف ۴ وفیرهم وهم اعد ا* لهشام ء ومن المحتمل انیم یزید ون علیمه 
في النقل ۰ 
واستخلص النشار بعد استمراضه لتلك الاقوال : ان الصحیح 
فیما نسب الى هشام من ذلك هو انه كان يقصد بوصف الله تحالی بالجسمية 
(() الكرامية اتباع محمد بن كرام وهم فرق ثلاث : حقائقية وطرائقية 
واسحاقية / الفرق بين الفرق للبشغذادی : ص ۱۳۰ ۰ 
(۲) محمد بن کرام شيخ الكرامية كان له في خراسان من الا تباع المتقشفين 
مايزيد على عشرين الفا . وكان له مثل ذلك في أرض فلسطين / 
المصدر السابق : ص ٠۳٣‏ 
)۳( انظر عن الكرامية منهاء. : السنة لاین تیمیه : ۲۷/۱ ۰ 
والمقاصد : ۲/ 4> :۰ وعن الرافضة المقالات للاشعری : 1٩/۲‏ 
(ع) هوابوالهذيل محمد ين الهذيل البصرى العلاف شيخ 
۲۳۳۹ / هاش الفرق بين الغرق : ۱۲۲ ۰ 


انه موجود آو قائم بنفسه وان کل ماسوی ذلك من آقوال لایمکن الا عتسد اد 
بنسبتها الی هشام بن الحکم الرافضي وي الام می هو ۰۱ 


وذ لك للاسپاب التالية :ٍ ٠‏ 


اتفاق أرباب المقالات على ان اول من آظهر وصف الله تعالسی 
بالجسمية في الا سلام هو هشام بن الحكم الرافضي » وهذ! مأئجده عتسدك 
الأشعرى ۲" في المقالات وعند الشهرستاني في الملل والتحل وضد 


الیغدادی ٣‏ في الفرق بين الفرق » وعند. ابن حزم ؟ في الفصل © . 


(9) انظر نشاة الفکر الفلسفي في الاسلام للتشار : ١70/5‏ . 

(۲) هوعلي بن اسماعيل بن اسحق موءسس مذ هب الا شاعرة في أوائل 
عصره » نشاً في الاعتزال مدة ثم رجععنه ء مات في بغد اں عام 
۲۲ ها/ الاعلام : 1۹/۵ ۰ 

رم) هوعد القادرين طاهر البغدادى رياضي متکلم ظهرینیسابور 
وتوفي عام >۲٩‏ هھ » معجم المولفین : ۲۹۰/۵ ۰ 

(ی) هوعلي بن احمد بن خن الاند لسي الظاهری اشتهربذ کائسه 
وسمة علمه بالکتاب والسنة والمذ اهب والفرق من كتبه : المحلى 
والفصل في الملل والنحل مات سنة دهع ه / شذرات الذهب: 


۲۳ ٭ 

(همه) انظر المقالات للاشعری : ۱۰۸/۱ والطل والنحسل : 
۲ والفرق بیر, الفرق : ص د٦‏ ء والفصل لابن‌حنم : 
1/۰ و 





ہ1 )١ہ‏ 


واتفق عليه أهل النقل من جميع الطوائف كأبيعيسى الوراق 


واهل الظاهر وأمل الحد یث وسائر الطوائف , "۱" 


ماندهب الیه الد کتور النشار من أن الناقلين عن هشام بن 

الحكم الرافضي هم اعد اوه فقط لیس صحیحا ء فقد ثبت ان الشيعصسة 
انفسہم ینسیون الیه هذه المقالات ء ومنہم التوبختي فی کتابسے الارا٭ 
والد یائات ۲۳۰" ۰ 

ويوءيد ذلك ماجاء في كتاب اصول الكافي : ( وهوعد الشيعة 
كمحيح البخارى عند أهل السنة ) : ۵ 

روى عن علي. بن حمزة قال : قلت لابي عبد ألله عليه السلا م » 
سمعت هشام بن الحكم يروى عنم : ان الله جسم صمددى 
معرفته ضرورة یم بها على من يشاء من خلقه » قال : سبحان مسن 
لا يعلم احد كيف هوالاً هو : ا ليس كمثله شي* وهو السميع 
البصير ج ۳ لایحد ولا يحس ولا يجش ولا تد رکه الابصار ولا الحنواس 


ولا يحيط به شي * ولا جسم ولا صورة ولا تخغطیط ولا تحد بد ۰ 


)۱( انظر منهاج السنة لابن تيميه ‏ : ١/١٠٠؟.‏ 
)۳( المصدر السابق : ۲۰۳/۱ ۰ 


(۳) سورة, الشوری : الآية " ۰*۱۱ 











“NY = 


وعن محمد بن حكيم قال : وصفت لابي ابراهيم عليه السسلام . 
قول هشام ین الحکم انه جسم فقال : ان الله تعالى لایشبپه شسي * 
تمالی الله عن ذلك علوا کبیرا . 

وتن محند بن الفرج الرخجي قال : كتبت الى أبي الحسسن, 
عليه السلام اسأله عما قاله ` سی مت بن سالم في الصورة فكتب: 





دع عنك حيسرة 
ماقال الپشامان . 

) وروى عن يونس بن ظبيان قال : د خلت على أبي عبيد اللسه 
عليه السلام ء فقلت : ان هشام بن الحكم يقول قولا عظیما » الا اني 
اختصر لك منه احرفا : زعم أن الله سم لا ن الا شیاٴ شیثان و جسم 
وفعل الجسم » فلا یجوز ان یکون الصانع بمصنی الفعل ویجوز آن یکسون 
ني معنی الفاعل ‏ » فقال ابو مد الله : ويحه أما علم ان الجسم محسد ود 
ومثناه » والصورة محد ود 2 متناهية ؟ فقلت : فما اقول ؟ قال : 


لاجسم ولا صورة وهو مجسم الا جسام مصور الصور . ١‏ 


حینما کثرت الا قاویل المنسوية الی هشام بن الحکم في التجسیسم 
لم ینکر اصحابه نسبتها اليه ولو لم تكن صحيحة عنه لقاموا بانکارها ود فصبا 
عنه ء ولما لم يفملوا ذلك دال على ثبوت نسبتها اليه ٠ ٣.‏ 


(و) الشافي في شرح اصول الكافي : ۰۱۱۸/۳ ۱۲۳ ۰ 
(۲) مقالات الا سلامین : ۱۰۹۱/۱ +۸ ۱۰۷ والطلل والتحل :۲ / ۲۱ 


ومنپاج السنة : ۲۰۳/۱ ۰ 








- ١١مل‎ = 


تلا حظ ان معنى الجسمية الذى ارتضى الد كتور النشار نسبدے 
الى هشام قد ذكر الأشعرى انه قال به في آخر حیاتہ ء فلم يقتصر 
الا شعری على نسبة المعاني الأخرى للجسمية الى هشام ء ومن الجائسز 
ان يكون هشام قد ذهب الى مانهب اليه من معاني الجسمية المحالة فسي 
اول حياته ثم عاد عنه في آخر حياته » شأن كثير من العلماء الذين يرجعون 
عن بعض آرائهم اذا تبينوا خطأها » فالا شعرى لم یکن مجرد ناقسسل 
عن اعدا* هشام كما يقول النشار وال لما اثهت في كتابه القول الا خیر له 
ولو أن الد كتور النشار حاول اثبات عدم صحة مانسب الى هشام في كتسب 
المقالات المختلفة سئية وشيعية لگان ذ لك آجدی من مجرد استبعسسادں 
صد ور هذه لاتوال عنه » وأجدی من القول بأنها مجرد الزامات الخصیم 
له وأيا كان ماينسب الى هشام من معنى الجسمية فهو موضوع المناقشة والسرد 


؟ ل شبه المثبتين للجسمية 





وقد اعتمدت هذه الطوائف في اطلاق الجسم على الله تعالى 
على شبهتين آحد اهما عقلية والأأخرى نقلية ٠‏ 


أ ب الشيهة العقلية والرد عليها : 





يقولون : لايقم في المعقول | ال جسم أو عرض » فلما بطل أن 
يكون الله تعالى عرضا اتيت انه جسم . 


كذلك ١‏ ن کل موجود فهو : اما متحيز أو حال في المتحيز كمسا 








- ۱۱٩ = 


تشهد یه البدیپه » والثاني سا لایتصور في حق الله تعالى » والا ول 
هو الجسم » وایضا کل قائم بنفسه جسم . ۱ 
وسوف يأتي نقض هذه الشبه العقلية في آد لة نفاة الجسسسسم 


ب - الشبه النقلية والرد علیها 





منها قولە تمالی : الرحمن على العرش استوى # ۲ . 
قالوا : الاستوا* هو الانتصاب والقيام » وال نتصاب والقيام من صفة 
الا جسام فیجب ان یکون الله تعالى جسما .. ۰ 
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سڈ ۳۰ "۱ سے 


7 
دما كررد ره 
والواقم ان ماذهب اليه المجسمة هنا من ان ثبوت صفات اليسد 


والعين والوجه والجنب والقدم والا صبع والنزول الی غير ذلك مما ورد فسي 
القرآن الکریم والسنة الصحيحة » يستلن ان يوصف الله تعالى بالجسيسسة 
وانہا لا تنسب الا الى جسم مو"لف مرکب وما الی ذ لك من د عوی المجسمة  ,‏ 
نقول لاحجة لبوظا* في اطلاق الجسمية علی الله تعالی بناء 
على ثهوت هذه الصفات لله تعالى وذلك ان الله تعالى عند ما وصف نفسسه 
بپذه الصفات قال : + لیس كمثله شي * وهو السميع اليصير ١#‏ ققد 
نزه نفسه سبحانه عن ان یعاثلہ شي * في صفاته ء واثبت في نفس الأية بعد 
هذا التنزيه هذه الصفات 3 وهو السميع البصير # فالله سیحانه وتحالی 
اعلم بما يليق به سبحانه من صفات » يقول جل ولا : 2« آآنتم آعطسم 
أم الله ۾ ۲" ي فلا تضربوا لله الامثال بج ۳ » هل تعلسم 
له سيا بک" و فلا تجعلوا لله انداد! وانتم تملمون بج ۵ . 
فیجب الایمان ینا وصف یه نفسه سبحانه وهماً وصفه به رسوله صلی الله طیسه 
وسلم ء لا خباره تعالى عن الرسول بقوله : هخ وما ینطق عن الہسوی ان 
هو الا وحي یوحی ‏ ۱ فالایمان بپذه الصفات الثايتة واجب من فیسر 


(۱) سورة الشوری : الاية ۰ ۱۱ " ۰ 
(۲) سورة الیقسرة : الایة ۰.۱۰ 
(۲) سورةالنحصل : الأية ”* ۷ .۰ 
(>) سورة مريسم : الآية” ۱۵ ۰ 
(ه) سورة البقسرة و الایت ۲۲ *. 
(<)ه سورةالنجم : الآية ۳۲ ۰.۳ 





تشبيه لصفات الیاری تعالی بصفات خللقہ ءفاذ! كانت الد وات مختلفةء 
فکیف یمکن آن تکون الصفات متشابهة ؟ ۱" 

وما ۳ هولا * وغيرهم : الخطأ اله 0 الغائب على 
الا نسان ود فعهم تنم عذ! الی اطلاق هد | التشبيه والتجسيم على الله 
ماق ال هایس 
۳ - النافون للجسمية : 

آما نفاة الجسم عن الله تعالی فهم القلاسفة وأکتر هل الکسلام 
من الممتزلة والجهمية والا شاعرة وابن حزم الظاهری . 


ع - آد لة نفاة الجسمية : 





أ أدلة الفلاسفة و 





ذ هبت القلاسفة الى نفي ئى یلاس الله عالق لان آنجیشتم 
منقسم ولان كل جسم قوته متتاهية والله تعالی منزه عن الا نقسام سوا* کان 
انقساما ماد یا في الخارج زا سعاناسيا NS A‏ 
مقتضى كونه ( الأول ) وکذ لك یتنزه عن تناهي القوة اللا زم للجسمية لما 
۰ في التتاهي من ہے۔ 

یقول الفارابي : الأول ( ويعني به الله تصالی ) لا ينقم 
اقسام کمية وسائر انحا* الانقسام . فمن هنا يلنم ضرورة ايضا أن لايكون لله 


جات .لبح هجوت چیه ویو اه e E e‏ بايا لضن جتن س پت سه سے په مجہ 


(۱) انظر اضوا* البیان للشنقيطي : ۲۷۲/۲ » ۲۷۳ بتصرف. 
(؟) آراء اهل المدينة الفاضلة : ص لم . 





= ۲ ۲[ هس 


ويتخذ این سینا من مفہم واجب الوجود الذی یطلق على الله 
تعالی د ليلا على نفي الجسمية الخارجية عنه » سواء کان مافي الخسارج 
جسما مصورا أو ماد ة قابلة للصورة » لان الجسم يحتاج الى من یجسسه و 
اي ان وجود ه یکون. لغیره » فلا یکون واجب الوجود لذاته » والله سبحانسه 
وتعالى واجب الوجود لذاته » وکذ لك يقتضي وصفه بواجب الوجسسسود 
وتیزهپه عن الماد ة والصورة العقلية , لان وجود كل منهما لغيره لا لذاته 
وتنزیبه عن الانقسام الملازم للاجسام الخارجية والصور العقلية التي 
يتنزه الله تعالى عنها . 

يقول ابن سينا : ان واجب الوجود لايجوزان يكون لذاتله 
میادی* تجتمع فیقوم نها واجب الوجود ء لا اجزاء كميه ولا اجزاء الحد 
والقول . . . سوا* كانت كالماد ة والصورة او كانت على وجه آخر بأن تكون 
اجزاء القول الشارح لمعنی اسمه » فيد ل کل واحد شا و سب 
الوجود غير الآخر بذاته . 

وذلك لأن كل ماهذ! صفته فذات كل جزء منه ليس هو ذ ات 
الآخر ولا ذات المجتمع : فاما ان يصح لكل واحد من جزئیة مثلا وجسسوں 

منفرد. به لکنه لا یسح للمجتمع وجود د ونها ‏ فلا يكون المجتمع واجسسب 

) ٠ الوجوك‎ 

او يصح ذلك ليعضها رلكنه لايصح للمجتمع وجود د ونه فما لسم 
يصح له من المجتمع والاجزا* الأأخرى وجود منغرد » فليس واجب الوجود ء 
اذ لم يكن واجب الوجود الا الذى يصح له . 0 

وان كان لايصح لتلك الا جسزا* مفارقة الجملة في الوجود ‏ ء 








سا ۳ ۔ 


ولا الجملة مفارقة الاجزاٴ » وتعلق وجود کل بالآخر ء ولیس واحدإدم 
بالذ أت ٤‏ فلیس شي * نپا بواجب الوجود ۰ 
فقد اتضح من هذا! : ان واجب الوجود لیس بجسم ولا ماد ة 


جسم » ولا صورة جسم »ولا ماد معقولة لصورة معقولة ۰ ولا صورة معقولسة 


في ماد 2 معقولة مه E‏ 


ب ى دلیل الممتزلة : 


أما الممتزلة فقد نفوا اطلاق الجسمية على الله تعالى أيا كسان 
المقصود من كلمه الجسم في هذا الاطلاق وذلك على النحو الآتي : 


ان اطلق الجسم على الله تعالى واريد به ( القائم يذاته ) 
كان هذا الا طلاق باطلا » لمخالفته لمعنی الجسم لغة واصطلاحا ‏ , 
فالجسم لایطلق الا علی الطویل العریض العمیق »فالطول والعرض‌والعمق 
لا زم من لوازم الجسمية » وهذه الاعراض مستحيلة في حق الله تعالی هسي 
وما یلزشها من الصمود والهبوط والنزول والحركة . 


ان اطلق الجسم على الله تعالىواريد به معناه الا صطلا حسسي. 
السابق وما يلزمه » كان اطلاق الجسم على الله تعالی بهذ! المعنى باطلا» 
لان سيحانه وتعالى بهذا الا طلاق يتساوى مع جميع الا جسام في عسسدم 


: ص ۲۲۷ ۶ ۲۸ ۲ « 











خلوها من الاعراض الحاد ثة » ثم الا جتماع والا فقراق والحركة والسكون 4 
ومالا یخلو من الحوادث فپو حادت » لوه وتعالى حاد سا 
وذ لك باطل لما شت لله من القدم . 

ويرتب القاضي عبد الجبار على القول بتساوی الا جسام لا زسسا 
آخر وهو ساواة الا جسام لله تعالى في القيم لو كان سبحانه وتعالى جسعاء 
وذ لك باطل لما قام عليه الد ليل من حد وث الا جسام . 

يقول القاضي عبد الجبار : ومما يجب نفيه عن الله تعالسسسى 
کونه جسما ثم ان هذ! الخلاف ني عذه السألة لایخلو : اما آن یکون عن 
طريق المعنى كأن يقول : ان الله تعالي جسم على معتی انه طویسسل 
عريض عميق + وانه یجوز علیه مايجوز على الا جسام من الصعود والپپسوط 
والتزول والحركة والسکون والا نتقال من مکان الی‌مکان » وان یکون عن طریسق 
العبارة » یجوز ان یقول : ان الله تعالی‌جسم ليس بطويل ولا عريسسسض 
ولا عمیق ولا يجوز عليه مايجوز على الا جسام من الصمود والهبوط والحركسسة 
والسکون والا نتقال من مکان الی مکان » ولکن اسمیه جسما لانه قائم بشفسه . 

فان کان خلافه من هذا الوجه ( الثاني ) فالكلام عليه ماف کرناه 
من ان الجسم انما یکون طویلا عریضا عمیقا فلا یوصف به القد یم تعالی . 

وان كان خلافه من طريق المعنى ( الأول ) فالكلام علیسسه 
هو انه تمالی لوكان جسما لكان مح ثا وقد ثبت قدامه ء, لان الا جسسسام 
كلها يستحيل انفكاكها عن الحواد ث التي هي الا جتماع والا فتراق والحركة 
والسكون » وما لم ينغك عن المحب ث يجب حد وثه لا محالة . 








وییکن ايراد هذه الحجة علی وجه آخر فتقول : لوکان اللسه 
تعالى جسما - ومعليم ان الا جسام كلها متعاظة - ۰ لوجب آأن یکون الله 


£ 


تعالى محد ثا مثل هذه الا جسام والا جسام قديمة مثل الله تحالی » لأن 
المثلين لا يجو افتراقهما في قدم 7 7 

ويورد القاضي عبد الجبار د ليلا آخر على نغي الجسمية عن الله 
تعالی يصوغه في صيغة قياس حطى صفراه قضية شرطية وذ لك علی النحو 
التي : لو كان الله تعالى جسما لكان ,قاد را بقد رة وكل قاد ر بالقد رة 
لايقد رعلى فعل الا جسام ونتيجة هذا القياس انه سبحانه وتعالى لو كان 
جسما لما قد ر على فعل الا جنام وذ لك باطل لانه سبحانه وتعالی خالسسق 
کل شيٴ من الا جسام وغیرعا . 0" 

ويستد ل القاضي عبد الجیار علی مقد متي الد ليل على النحسو . 
الآتي : أا الصغرى » فلأنه لولم يكن قاد را بالقد رة لكان قاد را بالذ ات . 
ولكانت قاد ريته الذ اتیة صفة لكل جز* من اجزائه قائمة به فكان مار مين 
مجموعظ من الا حیا* القاد رین و تل ال ب نا ر ف ل 
کان صاد را عن د واخ متعد دة يحصل بیتها التمانم لا یقع الفسل وصذا 
و الا فعال عنه واذ! بطل انه لایکون قاد را بالذ ات على تقد یسر 
جسميته وجب ان يكون قاد را بقد رة كما تقرره تلك المقد مة الصغرى . 

وأما الگبری وهي ان کل قاد ر بالق رة لا يقد ر علی فعل الا جسام 
فلانه لو صح منه فعل الا جسام بتلك القد رة لصح منا ایضا بجامع الجسميسة 
فيما بيننا ولأن القر وان اختلفت فمقد وراتپا متجانسة وذ لك بقتضبي 
ان يصح منها مايصح منه من خلق ألا موال والا ولاد الى آخره ووذ لك باطل 


جح dab O a‏ حال لحان جني جات E i‏ لوعي جلت وبح n‏ مہ عون له mn ame‏ 


(۱) شرح الأصول الخمسة : ص ۲۱۷ ۰ ۰.۲۱۸ 





ہ٦۲٦‏ ۔ 


وغاية ماينتهى اليه د ليل القاضي عبد الجبار أن الله سبحانسه 
وتعالی ماد ام هو الخالق للاجسام فانه لایکون قاد را على خلقها بقسد رت 
زائد ة علی ذاته » بل یکون قاد را علی خلقها بذ اته والقاد ر علی الخلسنق 
بالذ ات لایمکن آن یکون جسما فالله سیحانه وتصالی ليس بجسم . 

یقول القاضي عبد الجبار ني ذ لك : واحد مایدل علی ان اللسه 
تعالي لا يجوز أن يكون جسما ٠‏ هو آنه لو کان جسما لوجب ان یکون قساد را 
بالقد رة » والقاد ر بالقد رة لایقد ر علی فعل الاجسام » فکان یجب ان 
لايصح من الله تعالى فعل الا جسام وقد عرف خلافه . 

وهذ ه الد لا لة مبنية على اصلين : 
آحدهسا : هو انه تمالی لو کان جسما لکان قاد را بقد رة . 
والثانسي ‏ : ان القاد ربالقدارة لایصح منه فمل الجسم . 

أما الذى يدل على انه لو کان جسما لوجب ان یکون قاد را بقد رةء 
فهو انه لو لم یکن قاد را بقد رة لوجب آن یکون قاد را بالذ ات ء وصفسسة 
الذ ات ترجم الی الا حاد والا فراد دون الجمل » من حيث انها هسسي 
الصفة ء التي یقع بها الخلاف والوفاق ٠‏ وذلك برجع الی کل جزه منه » 
فكان يجب ان يكون كل جزه منه قاد را » وان یگون بننزلة احیا* قاد ريسن 
ضم بعضیم الی بعض وهذا يقتضي ان لايحصل الفعل يداع واحد ببل 
يحصل بد واع كثيرة مختلفة ء وان يقع بينهم التمائع والمعلم خلافه همبيذه 
الطريقة یملم ان آلواحد ما لا یجوز ان یکون قاد را لذ اته . ۱ 

وأما الكلام في ان آلقاد ر بالقد رة لایقد ر علی فعل الا جسام » 


فپو انه لو صح مته بما فیه من القد رة فصل الا جسام ء لصح منا ایضا بما فینا 





ہس ۲۷ | س 


من القد رة » لآن القد ر وان اختلفت فنقد وراتها متجانسة حتی ماسسسن 
قد رة ايفن أن مل ہا تن ال وغيرها من القد ر يصح ذلك الجنسس 
بها , فيلن في الواحب منضا آن بخلق لنفسه ماشا* من الأأموال والاولاد ء 
والمعلم خلاف ذلك . ١‏ 
وقد أجاب القاضي عبد الجبار عن اعتراض وجّه الى تفي 
الجسمية عن الله تعالى . 
أما الاعتراض على نفي الجسمية عن الله تعالى فخلاصته : انسه 
0 كما اوت الله تعالی بأنه شي * لا کالا شیا* وقاد ر لا كالقاد رين وعالم 
لا کالعالمین ء فلماثن! لایجوز وصفه بأنه جسم لا کالا جسام ؟ 
ويتركز رد القاضي عهد الجبار على هذا الاعتراض على مايتضمنه 
وصف الله بأنه جسم لا کالاً جسام من تتاقض بخلاف ماسیق من اطلاقات » 
فالجسم هو الطویل الحریض العمیق ولیس له و معنی ال هذا ويذلك 
يكون نفسما اثبت لله في هذه الجملة هو مانفي عنه في آخرها , وهذ! 
هو التناقض بعينه , ولا يجوز هذا التناقض في وصفه سبحاته وتعالى بأتسه 
شي * لا كالا شياء ب فالمراد بالشي المثبت مايصح أن يعلم ويخبر عنه والمران 
بالا شياء التي تنغي مشابهة الله لها الاشياء الموجودة في الخارج ء وكذ لك 


الحال في قولنا انه قاد ر لا کالقاد رین هم تالمائمن فقي ذ لك اثبات 
لکونه قاد را وعالما لد انه ولیس کغیرہ من القاد رين انان لسن ار 


فور غير موجود في هذه الأوصافق بخلا ها وصفنا له بآنه جسم 











- JY4 - 


يقول القاضي عبد الجبار : فان قيل اليس عندكم انه تعالسسى 
ای لا کالا شیاه ہ وقاد رلا کالقاد رین ء وعالم لا کالعالین ءفہلاجاز 
ان يكون جسما لا كال جسام . 0 4 2 
قيل له : آن الشي؟ یقح‌علی مایسح. وما يعلم ويخبر عنسے ء 
ويتناول المتنائل . والمختلف والمتضاد ٠‏ لهذا يقال في السواد والبيساض 
انهما شیتان متضاد ان » فاذا قلنا انه تمالى شي* لا كالاشياء فلا 
یتتاقض كلا منا لانا لم نثيت بأول کلامنا ما نفیناه بآخره ء وکذ لك ان١‏ قلنا 
انه تمالی قاد ر لا کالقاد رین وعالم لا کالعالمین ء قالمراد انه قاد ر لذ ات 
وعالم لذا » وفير قادر وعالم لمعنى وليس كذ لك ما کرتموه ء لان الجسم 
هو مايكون طويلا وعريضا عميقا , فاذ! قلتم انه جسم فقد أثهتم له الطسول 
والعرض والعمق ۾ م افا قلتم | : لا كالا جسام فأنكم تم لیس بطویسل 
ولا مرش ولا صبق ہ فقد نفیتم آخرا ما ائهتمو ٠‏ أولا ہ وعذ ا عو حصسصد 


المناقضة ففارق او ور ۱ 
ج آد لة الا شاعسرة : 
لقد تعداد ت > ندیم ی انتا من اله دناق وقسسد' 


يزيد بعضهم في أسياق تلك الأد لة أو ينقص » وجماع ما اس لوا يه فسسسي 


هذه القضية ید ور حول الوجوه الآتية : 


الدليل الأول : 





انه تمالی لو کان جسما لکان متالفا ومترکیا من الا جڑاٴ كنا هو 


ق : ص ۲۲١‏ ۲ ۰ 








=“ (۲٩ سح‎ 


حال الأجسام » وكل مركب محتاج الى جزئه ولاشي * من المحتاج بواجب 
الوجود لذاته »فیلن حداوثے ای حدوث المتصف بالجسم وذلك باطل 
في حق الله تعالى لما ثبت من قد مه . ۰ 

“يقول ای نج تراشب یں رر لان کن سیر کت 
من اجزا* عقلیة هي الجنس والفصل ووجود یه هي الپيولي والصسورة , 
أو الجواهر الفرد» . ومقد اریه هي الأبعاض وکل مركب محتاج الى جزشه 


ولا شي * من المحتاج بواجب. ١‏ 


وبيني امام الحرمين نفي الجسمية على نفي التركيب عن الله تعالسسى 
على أساس ان جميع الا جسام مرکية تماما کما فعل صاحب المقاصد + فير 
انه یختلف عنه في الاستدلال على نفي التركيب عن الله تعالسى 7 
فان! كان نفي التركيب عن الله تعالى باطلا عند صاحب المقاصد لما 
ترتب عليه من الا حتياج في حقه سبحانه وتعالی » فانه باطل عند امام 
الحرسين لنا يترتب عليه من تعد د الالهة والترجیح بلا مرجح أو خلو 
الذات الالهية عن الصفات , لأنه لوكان مركبا فاما ان تقوم صفة القسد رة 
مثلا بکل جزه شا عنه تعدد القد ما* القاد رين ء وذلك تعدد للآلهة 
وهو باطل ہ واما ان تقم بجزء واحد فقط وفي ذلك احتياج السى ٠‏ 
المخصص الذی خصص القد رة بذلك الجز* د ون غیره والا حتیاج باطسل 
في حق الله فضلا عن مافي هذا الفرض من وجود قدما* متعد دین لیسو _ 
صفات للقد ما٭ القاد رين لأن كل جزء من اجزاء المركب صفة لغيره مسن 
تلك الأجزاء . ۰ ۵ 

واما ان لاتقوم الصفات س سوا* القارة أو غيرها س يجميم الأجسزاء 


ججہ سے ہے حل حصب دہ جہ ےب جد بے e us a e a‏ 


)١(‏ شرح المقاصد : 1۸/۲ ۸ وانظر شرح العقائد العضد ية 
۲ . والحواشي البپية علی شرح العقائد النسسفية 
٩۷ - ۱‏ .۰ 








ما ۳۰“ 


فيلا اتصافها بأضد اد تلك الصفات ء وبذلك يثبت وجود ند ساه 
غهود قأد رین وذالك محال 2 

وبنا* على هذه المحالات اللا زمة للتركيب 5 استحالة التركيسب 
واستحالة مايترتب عليه من الجسمية يقول امام الحرنيق": 

والعد ة في الرد عليهم ‏ يعني في الرد علی المجسمة ان 
نقول : لو تركب القد يم من جزئین فصاعد ۱ » لم یخل العلم والقسسد رة 
والحیاة وسائر الصفات اما ان تقوم بكل جز؛ ء واما ان تقم بواحد سسن 
الأجزاء المترکية » واما ان لاتقوم کل صفة بجمیع الا جزا* » ونفرض ترد يد 
الكلام في التقسيم في صفة واحدة ليكون الكلام أخصر . 

فان قال الخصم تقوم بکل جز* قد ره + فلم منه آن یکون کل جسزء 
مخترعا وفیه تصریح باثبات الهين أو آلهة »فان الذى نمنعه ونحیلسه 
ونقیم علی استحالته واضح الأد لة : بوت قد یمین مخترعین سوا* قد را 
متصلین أو منفصلین ء ولا اختصاص لدلالة التمائع وغیرها من الطرق المفضيسة 
الى ثبوت الوحد انية بمنفصلين » بل اطراف هما في المتصلين كاطراد همسا 
في التنفصلين . 

وان زعم الخصم : تقوم بأحد الأجزاء المترکية » فیلزم من ذلك 
تخصيص ذلك الجز* بکونه مقت را خالقا الپا » واذا خلا سائر الاجزاء 
عن القدرة وجب ان یتصف باضد ادها » وفي ذلك مصير لا ثبات قد یسم 
عاجز مم قد ما* غیر قاد رین وغیر صفات للقد یم القاد ر ء فان کل جز؟ مقدر 
ليس بصفة للج“ الذى قامت به الق رة . ۰ 

على أن القول بذلك يلجي* ما خبه الى التحكم من غير تحصيل ء 


ان لیس بعض 'الا جزاء في اختصاص القدبرة به اولى من بعض. 











-~ ٣٣ہ‏ سه 


ولو قال الخصم : :تقوم القدرة الواحدة يجميح الأجزاء المتالفة ء 
كان ذلك محالا ء فان الممتی الواحد لا ينقسم الي ن وات ۰ خی ان 
قيام المعنى الواحد بذ اتتين قاعمت کمتین بأتفسپیا 4 ولو جار ذلك لجساز 
ی ران ود مجملة جواهر العالم , وكذلك سيل الالزام یکسل 
عسرض ‏ + 
فان | ۰- هذه الاقام ل ببق بعد بطلانہا الا اقل 
پاتحاد الا له وانتفا* التركيب ود ف 0 


لد ليل الثاني : 000 





۱ انه تمالی لوکان ا لکان مقد NT‏ ایکون 
طويلا” أو قضيرا أو كبيرا آو صفیرا » ولابد لهذ! القد ر من نبهبايسسسة 
۴ بنتمي _هنده یکین مشكلا انا..علی جمیع: الا شکال فز نالم 
أو يعضها دون عض فيلن الا حتياج الى مقد رفي تقد يره أو الترجيح بسلا 
مرجخ في توت قد ره آلخاص به وكلا ,الأمرين باطل ر ٠٠‏ 

یقول صاحب المقاصد : انه لوكان جسا لکان متتاھیا کیا یسر 
في تنافي الابعاب فیکون شكلا لأن الشکل عبارۃ عن ھیئة احاط ےت 
٠‏ التهإية بالجسم ' » وحيتقذ أما ان يكون على جميع الا شكال وهو محال أو على 
ا ا 


(۱) الشامل في اصول الددين : ص ۱۰۹ (١١‏ 
(؟) شرح المقاصد : ۸/۲ 











a ۱۳۲ د‎ 


ويكول الغزالي ۲ آئه تمالی لو گان جسما لكان مقد را بمقسد ار 
خصوص ويجوز أن يكون أصغر. منه أو اكبر ولا يترجح احد الجائزین عسن ‏ 
الا خر ال" بمخصص ومرجح فيفتقر الى مخصص يتصرف فيه فيقد ره بمقد ار 


مخصوص فیکون مصنوعا لا صانما ومخلوقا لا خالقا . ۱۳" 





انه تعالی لو کان جسمالکان متحیزا ہ لان کل جسم متحیسسسسز 
بالضرورة ولو کان متحیزا لکان محتاجا الی غیره » لاآن الجسم محتاج السی 
حیزه والله تصالی واجب الوجود لذ.اته غیر محتاج الی غیره . 

یقول صاحب المقاصد : ان کل جسم متحیز بالضرورة والواجسب 
لیس کذ لك . "۲ 


۱ الد ليل الرایسع : 





انه تعالى لو کان جسما واتصف بصفات الاجسام کلها لاجتمع فيه 
الضد ان کالحرکة والسکون مثلا واجتماع الضد ین باطل ؛ وان خلا من جمیسع 
السفات ترتب علی ذ لك خلوه من الصفات اللا زمة للجسم کالتحیز وكذ لسك 
ارتفاع النقيضين اذذ! كانت بعض هذه الصفات التي یخلو عنها متناقضة » 
وخلو الجسم عن لوازمه الذاتية وارتفاع النقيضين باطل . 

اما ان قام به أحد الضدين لمخصص يخصصه به كان محتاجا الى 
صفته ومن یخصحه بها » والا حتیاج باطل ني حقہ تعالی ء واذ١‏ كان 
قيام أحد الضد ین به لغیر مخصص » لزم الترجیح بلا مرجح وعوباطسل ء 
(() الاقتصاد في الاعتقاد للغزالي ص م+ وانظر كتاب الاربعين 

للرازی : ص ۱۰۵ 
(۲) انظر شرح المقاصد : ۸/۲ 








٤0ر‏ ۔ 


فكون الله تعالى جسما فرض محال لما يترتب عليه من المحالات السابقة, ' 
يقول صاحب المقاصد : ان الواجب لو كان جسما فاما ان یتضسف 
یجمیع صفات الا جسام فيلن اجتماع الضد ين كالحركة والسكون ونحومسا ء 
واما الا يتصف بش أنتفاء بعض لوائم الجسم یآ الضدین قسسند 
يكونان بحيث يمتتع خلو الجسم عنہما ء واما ان یتصف بالبعض دون البعض 
فیلزم احتیاج الواجب الی صفاته ان کان ذلك لمخصص ویلزم الترجیسح 


بلا مرجح ان کان لا مخصص ۰ ۱ 


الد ليل الخاس : 


تمالی حاد ثا باطل لما ثمت من قد مہ سبحانہ وتمالی ٠‏ 
يقول صاحب المقاصد : وفي نفي الجسمية عن الله تعالی‌وجسوه و 


الد لیل السادس : 





وهو مبني على ان الجسم هو ماترکب من جوهرین فأکثر من الجواهسر 
الفرده ٠‏ وعلى نفي كونه تعالى جوهرا ء فلو كان جسما لكان جوهرا 
لان الجسم كما قلنا ماتركب من جوهرين فأكثر ء لکن كونه جوهرا باطل 
للزم الحاجة الی التحیز في کل جوصهر »والا حتیاج باطل ني حق الله تصالی ». . 
فاذ | بطلت الجوهرية في حق الله تمالی بطل کونه جسما وت نقیضسه 
وهو المطلوب . ) 


جیب he e e e E‏ س مسب پټ سے سه دی مب چ ست و په مه جه 


(۱) انظر شرح المقاصد : ۲ء 
(۲) المصد ر السابق   .:‏ 2۸/۲ 





“6 = 


يقول الغزالي في ذلك : ندعي ان صائع العالم ليس بجسم » 
لأن كل جسم فهو متآلف من جوهرين متحيزين » وان ا استحال ان يكسون 
جوهرا استحال ان يكون جسما » ونحن لانعني بالجسم ال هذا. ٠١١‏ 

ويتابع لا دی دا الغزالي في نغي الجسمية عن الله تعالى علسى 
أساس نفي الجوعرية عن الله تعالى ‏ وهو أساس نفي الجسمية ‏ قلا 
يترتب عليه من المحالات لانه لوكان جوهرا لما خلا من فروض ثلاثة : 

ان يكون ممتنع الوجود وذ لك محال لان الممتتع لا يكون موجود ١‏ والله 
سبحانه وتعالى موجود . 

واما ان يكون ممكن الوجود وذلك محال لان ممكن الوجود يحتساج 
في اخراجه من العدم الى الوجود الى مرجح خارج عن ذاته يرجح وجوده 
علی عد مه والا حتیاج باطل في حقه تعالی . 

واما ان يكون جوهرا واجب الوجود فيلن ان يكون جميع الجواهسر 
واجبة الوجود کذ لك لعدم اختلافپا ني الحقيقة وذ لك باطل لان الجواهر 
ممكنة وحاد ثة » وهذه المحالات لزمت. لفرض کونه تعالی‌جوهرا » وما ادى 
الى المحال فهو محال »فکونه سبحانه وتعالی جوهرا باطل ء وبذ لك بیطل 
كونه جسما كما قد منا . ۰ 


۰ ۲۳ الاقتصاد في الا عتقاد ۽ للغزالي : ص‎ )١( 

(؟) علي بن محد بن سالم التغلبي. سیف الدین الامدی : اصولي 
باحث تعلم في بغد اد والشام ود رس في القاهرة ء له تصانیف 
كثيرة منها ابكار الأفكار وغاية المرام » توفي عام ٩۳۱‏ ھ / 
الاعلام : ۸۳/۷ ۰ ۰ 








۔ ه#8١‏ - 


پقول الا مد ی : لو کان ہ ای الباری تعالي ل چوصسرا 
لم پخل : اما آن یکون واجبا بذ اته آوسکنا آو معتتتا » لاجائسسز 
آن یکون مضتما وال لما وجد . ۰ 

ولا جائز ان یکون سعکنا وال لافتقر الن مرجح خارج عن ذاتسه 
وهو ستتح . ۱ 

ولا جائز ان یکون واجبا لذ اته والاً لکان کل جوهر واجبا لذ اتسه » 
ان حقیقة الجوهرسحیت هو جوهرلاتختلف » وهذه المحالات انما لزسست 
من فرض کون الباری تعالی جوهرا » فلیس یجوهر . 

واذ | ثبت انه لیس بجوهر لزم آن لایکون جسما فانه مپما انتفی 


.م 


اعم الشيئين لنم انتفاع الأخص قطعا . ١‏ 


بني على اتحصار الکائنات في كل من الا جسام والاعراض وکسلا 
الامرين محتاج الى فاعل » فلو اتصف الله تعالى بواحد منها لا حتاج 


الى غيره في وجوده » والله تصالی واجب لذاته لایحتاج الی غیره فثهت ‏ 


اته لیس پجسم ولا عرض ٠‏ 








= وم( - 


والد ليل الثاني 





مبناہ علی ان لفظ الجسم لا موصف به الا من كان موءلفا طويسلا 
عريضا عميقا. » وكل ذلك محال في حق الله تعالى فیستحیل کونسسه 


وأما الد ليل الثالث : 





فمهناه على ان لفظ الجبم لم يرد به الشرع فلذلك لايصسح 
اطلاته علی الله تعالی شرا ولو ورد به الشرع لوجب الا یمان والقول به . 

يقول ابن حنم : لأيوجد في العالم الا جسم أو عرض وكلاهمسا 
يفي شه كيين 
جسما أو عرضا لکان يقتضي فاعلا فعله ولا بد فوجب بالضرورة آن فاعصسل 
الجسم والعرض لیس جسا ولا عرضا » ومد ! برهان يضطر اليه كل ذى 
حس بضرورة العقل » وايضا فانه لا يعقل البتة جسم الا موالف طویسسل 
عریض عميق ٠‏ ولم يأت نص بتسميته تعالى جسما ولو اتانا نص بتسمیتسسه 
اق سیا تر تھا ال له 

۵ وهکذ۱ تتضافر الاب لة على نفي الجسمية عن الله تعالى عند كل 

من الفلاسفة والمعتزلة والا شأعرة والظاهرية » علی اساس مایستلزه وصسف 
الجسية من السمالات في نخق الله تعالى كالاحتياج والتقدير والتحيسق 
والترکیب الی آخر له » الى جانب عدم ورود الشرعباطلاق هذا 
اللفظ عليه » ولسنا في نقام تمحیص هذه الأدلة وبيان مدى تسام 


سب ہے ص سپ مب سے ست په که چې سب که مه هم مت ہے عن ا 


. ۱١۸/١١۷/۲ : القصل في الملل والاهوا* والنحل‎ )١( 
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د لا لچہا علي المطلوب وانما ستكون وقغتنا. مم نفاة الجسمية ومشتی ما 
عزد ما تحرض مف هب السلف في هذه القضية ٠‏ وذ لك بعد ان نذكسر 
فيما يلي أدالة نفاة العرضية عن الله تعالى . ) 


مت حھ جب ab‏ حت جرج هم ام بت سے سے جِت ہے سب a‏ حسم حبت مب n a ls‏ جت سے کے ہے سےہ ہمہ ہے um‏ دب جم جم 


وينتقد الفيلسوف ابن رشد 2١‏ المتكلمين في نفيهم الجسيسة 
عن الله تعالى وفي منهجهم الذى يسلكونه في سبيل هذا النفي وفیسا 
يتعلق بصفة الجسمية فهو يرى ان الشرع لم يصرح فيها بنفي ولا اثبسات , 
بل ظواهر الشرع الى اثباتها اقرب منها الى نفيها .00 

وبيد و اته يلحظ في ذلك اثبات الشرع للصفات الخيرية مسن 
الوجه واليد ين والروٴیة والنزول الخ . 

ومن ثم فانه بری ان الاولی الا لتزام بسلك الشرع تجاه هذه 
الصفة وهو عدم سر بنفي أو اثيات . 

وفيما یتعلق بمنہجہم في نفي الجسمية » فانه بری انه منهج 
غير شرعي وان الواجب ان يجاب الجمهور في هذه السألة بقوله تعالى : 
و ليس كمثله شي * وهو السميع البصير # ۲ وان ینعوا من الخسوض 
فیپا نفیا وائباتا . 
 )۱(‏ هو محد بن احمد بن محمد بن رشد الا ند لسي ایو الولیسسست 

الفیلسوف من هل قرطية » صنف تحو خسین کتابا في الفلسفة 

وعلم الكلام توفي سنة و وه ص / لاعلام : ۰۲۱۲/۲ 
(۲) سورة الشوری : آلاية " ۱۱ "۰ 





> لم"( - 


وقد م الفیلسوف این رشد اسيابا ثلائة تد عوه كت الموقسف 


في قضيٴ الجسمية عو عوسی رز تسشخد الذى يسلكونه بوبحب 
دس هذه الا سهاب مابأتي : 


أولا 


ثانيا 


ل ل من 
الاجسام في حدوثها ‏ » وقد اثتوا حدوث جمیع الاجسسام 
بد ليل عدم خلوها عن الاعراض الحاد ثة وان مالا یخلو سسن 
الحوادث فهو حادث , وهذا طريق غير برهاني في نظسسسر ‏ 
ابن رشد ے ولا ید ركه الجسهور ادراكا قربيا , فنفي الجسميسة 
ليس عليه د ليل واضح يد رکه الجمپور في بساطة فضلا عن أن 
حد یث المتکلمین عن الله تمالی باعتباره ذاتا لها صفسات 
آقرب مایکون الى اثهات الجسسية منه الى نفيها وكأنه یسری آن 
المجرد عن الجسمية لا تكون له ذ اتية متصفة بصفات متعد د ة ٠‏ 


ن الجمپور یرون آن الموجود انما يكون متخيلا وسسوسا وادے 
ماكان غير متخيل ومحسوس فهو عند هم عدم فلا یمکنپسسم آن 
یتصوروا موجود | غير جسم اذا ماطلب منهم نفي الجسمية عن الله 
تعالى » وخاصة اذا وصف لهم الله بما يصفه به المتكلمون مسن 
انه لاد اخل العالم ولا خارجه ولا فوق ولا أسغل ء فعند ذلك 
لابد ان يحكموا عليه بالعدم ۵ 
اذ! قيل ينغي الجسمية عن الله تعالى تعرض كثير من الصفسات 
الثابتة لله تعالى الى الشك مثل النزول ومحاسبة الله تعالسى 
للخلق یم الحشر الی‌غیر ذ لك من الصفات الثابتة له سبحانه » 
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وهذ! قد حصل بالفعل من قبل المتکلمین الذین نفوا الجسمية عن الله 
تعالی » فقد دفع هذا النفي المعتزلة الی انکار الرواية لا ستلزاسپسما 
ان یکون المرئي جسما ء كما لم یستطع الاشاعرة الجمع بین نفي الجسمية 
واثبات الروٴیة ء وكذلك فان هذا النفي یودی الی‌نفي الحرکة عن اللسه 
وبهذا ييطل ماجاء به الشرع من وصف الله بالنكسزول کل ليلة الى السا 
الدنيا ومجيئه لحساب الغباد بي القيامة , وغير ذلك اذ! قیل للجمپسور 
ان هذا من المتشابهات , فانه یودی کذ لك الی ابطال الشريعة وتمزقها 
ويطلان الحكمة المقصود ة منها في النفوس اذ ۱ وولت فضلا عن ان اد لسة 
المتأولین لم تکن برماتية عطی حین آن ماجا* به الشرع‌عن هذه الأسسور 
اکثر اقناعا پا . ۵ 

يقول ابن رشد : فان قيل : فما تقول في صفة الجسمية هسل 
هي من الصفات التي صرح الشرع بنفيها عن الخالق ؟ او هي من الصفات 
المسكوت عنها ؟ فنقول : انه من البین من آمر الشرع انپا من الصفسات 
السکوت عنبا وهي الی التصریح باثباتها في الشرع اقرب منها السسی 
نفيها , والواجب عندى في هذه الصفة ان يجرى فيها على نهساج 
الشرع ء فلا يصرح فيها بنفي ولا اثهات ء ويجاب من سأل عن ذلك 
من الجمہور بقوله تعالی  :‏ ليس كمثله شي* وهو السميع البصير * | 


وینپی عن السو*ال وذ لك لثلاث معان : 


أحدها : 


ان ادراك هذا المعنى ليس قربا من المعروف بنفسه برتبسة 


واحد ة ولا برتبتین ولا ثلا فة » وأنت تتبین ذ لك من الطریق التي سلکہا 
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المتكلمون في ذلك فانئهم قالوا : ان الدليل على انه لیس بجسم انسه 
قد کے امم کا 

واذ ! سلوا عن الطریق التي ذکرناها.في حد وث الاعسراض » 
وان مالا یتصری من الحوادت فپو حادت : وق تين ذ لك من قولنسا 
ان هذه الطريقة ليست برهانية » ولو كانت يرهانية لكان في طباع 
الغالب من الجمهور ان يصلوا اليها . 

وایضا فان مایصفه هولا * القیم من انه سپحانه له ذ ات وصفسات 
زائد ة علی الذ ات يوجبون بذ لك انه جسم اكثر مما ينفون عنه الجسية 
بد ليل انتفاء الحدوث عله ء فهذا هو السبب الأول في انه لم يصرح 
الشرعبأنه لیس بجسم . 


وأما السبب الثاني : 


فهو ان الجمهور يرون ان الموجود هو المتخیل والمحسون » 
وان ماليس بمتخيل ومحسوس فهو عدم » فاف! قيل لهمان ههنا موجود! 
ليس بجسم ارتفع عنهم التخيل فصار عندهم من قبيل المعدم ولاسيسا 
اذ۱ قیل : انه لاد اخل العالم ولا خارجه » ولافوق ولا اسفل . 


واما السیب الثالث : 


سا يقال في المصاه وفیر لك فمنها ما يعرض من ذ لك في الرو*ية التسي 
جات بہا السنة الثابتة 4 وذلك ان الذين صرحوا بنفيها د لى ينف 


الحسمية فرقتان : المعتزلة والا شاعرة ۰ 








پا المعتزلة ندعاهم هذا الاعتقاد الى أن نفوا الرو#يسسة 
وأا الاشاعرة 'قأرادوا الجمع بين الامرين فعسر عليهم ذلك ولجأوا 
في الجمع الى أقاويل سوفسطائية » ومنها انه اذا صرح بنغي الجسميسة 
وجب التصريح بنفي الحركة فاذ! صرح بنفي هذا عسر ماجا في صفسة 
الحشر ان البارى يطلع على أهل المحشر ويحاسبهم ء وکذ لك يصعسب 
تأويل حدیث النزول الیشپور » فیجب ان لایصیح للجسپور بما یولوّل 
عند هم الى ابطال هذه الظواهر » واذا أولت فنما یوئول الا "مر فیها السی 
احد امرین : اما آن یسلط التأویل علی‌هذه وامثالها فتتمزق الشریعة 
كلها وتبطل الحكمة المقصودة منها ٠‏ واما ان يقال في هذه كلها انها 
من المتشابهات » وهذاکله ابطال للشريعة ومحولہا من النفیں سسع 
انك اذ! اعتبيرت دلائل المتأولين تجد ها كلها غير برهانية ابل الالراخر 


الشرعیة ور و 7 


ہہ ہہ وج دہ می ےہ ہے کم دہ ہت رہ ہے مب جج ہے سے مہہ ہیں سے ہی 


(() ناهج لاد لةلابن رشد :ص ۸۳ - ور ونقله عنه این القیم 
في اجتماع الجيوش الا سلامية : ص ۰۲۲۹ ۲۳۱ ۰ 





ee e‏ وی سو :بت جح جت بب حت س تی ہت سب کیب ست سے سے س دہ سے جو سب د می دہ س ہہ ہے م ہم چ 


فیما یتعلق بائبات العرضية لله تعالی لم تذکر کتب الفلسفسة 
وعلم الكلام ان مذ هبا من المذ اهب أو متكلما من المتكلمين أو فرقة من الضرق 
قالت ان الله تعالى عرض بأى معنى من هذه المماني للعرضية غير ان 
البغدادى ذكر ان شيخا من شيوخ الكرامية على زبنه کان یقول بسن 
اسماء الله تعالى اعراض بمعنى ان الله تعالى غير الرحمن والرحسسن 
غير الرحيم والرزاق غير الخلاق وعكذا كل اسم او صفة من اسماء اللسه 
وصفات يمثل عرضا خاصا غير الآخراء ۱۳" 

على حين اننا لم نجد ذكرا لذلك عند غير البغدادى. 

ولكن الفلاسفة والمتكلمين لما نقوا اطلاق الجسمية علی اللسسه 
تعالى اتبعوه بنفي العرضية واقامة الأدلة على ذلك , وصنيعهم هذا 
يقم على احد فرضين : أما انهم ارادوا أن يستوفوا تنزيه الله تعالى عسسن 
مشابهة نوعي الكائنات ( الاجسام والاعراض ) فلما نفوا الجسمية عن 
تعالى اتبعوه بنفي العرضية » واما الفرض الثاني فهو انهم جروا علسى 


عاد تهم في ايراد الا عتراضات علی آنفسهم آوتوهم ۱ يراد ها على السئسة 
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الغیر حتی ولو لم پوجد من يورد ها مبالفة في استیفا* الیحث فسي 
الموضوع أو توقعا لما يمكن ان يثور حوله من مناقشات أو اعتراضات . 


وبذ لك يقطعون على من يجوز كونه عرضا بعد ان نفوا الجسميسة 


وقبل الخوض في بيان آد لة نفاة العرضية عن الله تعالى نبيسسن 


لم اعثر على تعريف العرض في قواميس اللغة المتوفرة لد ينا » 
ال ماذكره صاحب اللسان حيث قال : العرض : مايعرض للانسسان 


وآما المعنى الاصطلاحي للعرض عند المتكلمين فهو : السذى 
يحتاج الى محل يقومه , فهو محتاج في وجوده الى غيره والعرض فان 
وزائل » وهو حادث كذ لك كفيره من الحوادث . قم 


لسان العرب مادة : عرض . 
انظر : شرح المقاصد : ۸/۲ . 
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٢۔‏ آدالة نغي العرضية عن الله تعالى : 


دن وہ سرہ حي ہے دھ ليت صدہ حربث n CN‏ نہ مد بی موس یرجہ مت ت و 





واما ما یتصلق بنفي العرضية عن الله تعالی عند الفلاسضسة 
فلو نجد للفارابي في هذا کلام » اما ابن سینا فقد سبق ان ذکرنسا 
عنه عند حد يثه عن الجسمية ان واجب الوجود ( يعني به الله ) ليسس 


یجسم ولا ماد جسم ولا صورة جسم ولا ماد معقولة لصورة معقولة ولا صسورة 


معقولة في ا 


وفي هذا ما یتضمن نفي العرضية عن الله تعالی ء وقد نفاها 
في کتابه جامم البد ائع في معرض تفسيره لسورة الا خلاص وبیان معنسسی . 
الا حدية لله تمالی یقول في ذلك : قوله تصالی : ؤ احد ‏ دال على 
انه واحد من جمیع الوجوه وانه لاكثرة هناك اصلا کثرة معنوية عن کشسوة 
المقوتات کالا جناس والفصول ء او کثرة الا جزا* الفعلية كالمادة والصورة 
في الجسم ولا كثرة حسية بالقوة أو بالفعل وذلك لكونه منزها عن الجنس 
والفصل والمادة والصورة والاعراض والا بعاض والا عضاٴ والا شكال والا لسسوان 
وسائر اتوام القسمة ۲۳۰" 

وقي هذا تصریح بان الله تعالى منزه عن العرضية علسسسسی 
أى حال . 

۵ ومفهوم واجب ! لوجود عند الغلاسفة , وهو مالا يحتاج فضي 


(۱) انظر : ص ( ۱۲۳) من البحث. 
)۲( جامع الید اگم ءلابن سینا : ص ۲۰ ۰ 
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وجود » الي غیره یمطی بذاته دليلا على تغي العرضية عن الله تعالى » 
لا ن واجپ الوجود وجود ه لذ اته ومستفن عن غيره ۾« اما العسسسرض 


فوجوده لفیره وقائم به . 


اما المعتزلة فمد ار نفيهم للعرضية عن الله تعالى على اسساس 
ما يلخ على وصف الله تعالى بالعرضية عن شایبت للامرای » وا 
يترتب على تلك المشابهة من اجتماع النقائض اذا شابه الاعراض كلها » 
وانقلاب الحقائق اذ ا شابه بعضپا فتكون قد يمة مثله او يكون حاد تسسا 
مثلها ٠‏ وكذلك مشابهتته لها في حدوثها وفناشها واحتیاجها له » بحیت 
تثيت تلك الا حكام الخاصة بالعرض لله تعالى على فرض كونه عرضا وكل 
هذه اللوان مستحيلة في حق الله تعالى في جميع الازمان وعلى جميسع 
الا حوال , وذلك يدل على استحالة كونه سبحانه وتعالى عرضا سواء 
كان ذ لك ني الازل او فیما لایزال ‏ . ٠‏ 

یقول القاضي مد الجبار : الذی یدل طن انه تعالی لایجوز 
آن یکون عرضا » هو انه لو کان عرضا لکان لایخلو اما ان يكون شبيبا 
پالا عراش جملة وذ لك يقتضي کونه علی صفات متضاه ة وذ لك محال ‏ او یکسون 
شبیہا بیعضہا دون بعض ء وذ لك يقتضي ان يكون القديم محف ثا مثلهاء 
او هي قد يمة مثل الله تعالی » وکلا القولین فاسد ‏ . . 0 

وان شثت قلت الاعراض على ضربين : عله وال خر لیس پعلسه 
والقد یم تعالی لایجوز ان یکون من قبیل العلل لما بیناه من قبل ء ولا 


أن یکون من القبیل الآخر » لانه ما من شي* نها ال" وَل مشطض 0+0“ 
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تلك الصفة مستحيلة على الله تعالى . 
وتحقيق ذلك ان يقال : قد ثيت حدوث الاعراض جملة » 
وصح ان الله تعالى قديم فكيف يكون عرضا ؟ 
وجلة القول فیا يلنم ذلك : ان يعلم ان الله تعالی لم يكسن 
عرضا فیما يزل ٠‏ ولا يكون عرضا غيما لايزال » ولا يجوز ان يكون على هذه 
الصفة بحال من الاحوال , والذى يدل على ذلك ان:مادل على استحالة 
کونه عرضا الآن ثابت في جميع الا حوال ٠‏ ولا یجو ز ان یکون عرضا في 
وقت من الأوقات » فهذه طريقة القول فیه . ۱" 


ج د دليل الأشاعرة : 


وأما الأشا عرة فانهم لم يقتصروا لني العرضية عن الله تعالی 
فقط » بل نفوها عنه وعن صفاته ايضا , أما نفيها عنه فلآن العرض يحتاج 
في وجوده الى ذات يقوم بها والله تعالى واجب الوجود غير محتاج الى 
مايقوم به , واما نغي العرضية عن صفاته فلآن الا نتقال والزوال يد خلان في 
مفهوم العرض وصفات الله تعالى منزهة عن ذ لك . 

يقول صاحب المقاصد : الواجب ليس عرضا لان كل عرض 
محتاج الى محل يومه ان لامعنی له-سوی ذلك سن بت 
خصوصا الق ما* منهم في هذه التنزيهات ان العرض لما یستحیل بقسساو٭ٴہ 
ويقال في اللغة هذا الأمر عارض آی یزول وعرض لفلان آمر آی معنسی 
لاقرار له ولا ید وم ومنه العارض للسحاب ».ومن هنا لا يجعلون الصفات 
القديمة لله تعالى اعراضا . "۲" 


. عمجم‎ TY شرح الاصول الخمسة : ص‎ )١( 
28/95 : (؟) شرح القاصد‎ 





۰ [۷ - 


والغزالي بد وره ينغي العرضية عن الله على اساس احتياج 
العرض الى مايقو به من جسم أو جوهر » فیکون حاد ثا بحد وثها » لان 
مايقي بالحاد ث یکون حاب ثا بحد وثه لا ستحالة أن ينتقل عرض قد يسم 
الى جسم حادث لکن کون الله تعالى حاد ثا باطل لما ثبت له من القدم , 
اما تسمية الله تعالى بالصائع والفاعل ونحوهما من الصفات فان أمشال 


هذه الاسماء لاتدل عنده على صفات مجردة أى على اعراض ل حتى ولو 


كان من الاعراض .مايقوم بذات غير متحيزة ‏ وانما تدل على ذات متصفة 


اسساو» كذ لك من قبيل الاعراض . 


يقول الغزالي : ندعي ان صائع العالم ليس بعرض » لانسا 
نعني بالعرض مايستدعي وجوده ذاتا تقهم به وتلك الذات جسم أو 
جوشر ء ومهما ( كلما ) كان الجسم واجب الحدوث كان الحال فيسه 
ایضا حاد تا لامحالة » اذ بیطل انتقال الاعراض وقد بینا ان صا تسم 
العالم قدیم فلا ینکن آن یکون عرضا » وان فهم من العرض ماهو صفة لشي * 
من غير ان يكون ذ لك الشي * متحيزا فنحن لاننكر وجود هذا » نحم برجبع 
النزاع الی اطلاق اسم الصانع والفاعل فان اطلاقه على الذات الموصوفة 
بالصفات آولی من اطلاقه علی الصفات . 

فاذ۱ قلنا الصانع لیس بصفة عتینا آن الصنع مضاف السسی 
الذ ات التي تقوم بها الصفات لا الى الصفات كما انا اذا قلنا النجار 
ليس بعرض ولا صفة عنينا به ان صفة النجارة غير مضافة الى الصفات بسسل 
الى الذات الواجب وصفها بجملة من الصفات حتى يكون صانعا ,فكذ! 
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القول في صانع العالم » وان اراد الننازع بالعرض أمرا غير الحال 
في الجسم وغير الصفة القاعمة بالذات كان الحق في منعه اللفة أوالشرع 
20۷ و ْ 
وقد سبق کل من الا مدی والا يجي في عرض الا ستد لال علسسی 
نفي الاعراض عن الله تعالى بما يلم ذلك من احتياجه الى غيره في وجوده, 
يقول الايجي : الواجب ليس عرضا لاحتياج العرض في وجوده الى 


محله » والواجب تعالى مستفن عن جميع ماعداہ. ٢‏ 


ویقول الا دی : ولیس هو ( يعني الله تعالی ) ا 
وال لافتقر الى مقو یقڑھ في وجوده اذ العرض لامعنی له الا وجوده ' 
فی موضوع ء وذلك ايضا محال . "۳" 
ولا یکاد یخرج ماذکره صاحب شرح الحقائد النسفية وصاحسب 
شرح العقائد العضد ية صما ذ کرناه آنفا عن علما* الا شاعرة فلا حاجسسة 
لتكراره . 567 


أما الطائفة الثالثة وهم السلف فقد خطأوا كلا من المثبتييسسسن 


للجسمية والنافين لہا وللعرضية لغة وعقلا وشرعا 8 


٢٤ الا قتصاه في الا عتقاد للفزالي : ص‎ )١( 

(۲) شرح المواقف , الموقف الخامس : ص >> . 

(+) غايةالمرام في علم الكلام : ص ۱۸۲١ء‏ 

(>) انظر الحواشي البهية على شرح العقائد النسفية : 46/١‏ 
وشرح العقائد العضدية : ۱۲۲/۲ ۰ 
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أما من جهة اللفة فقد بينوا ان اهل اللغة لم يطلقوا علسى 
الجسم س اماي ما اطلقه المتكلمون والفلاسفة والرافضة وغيرهم » بسل 
ان المعتبر عند اهل اللغة من معاني الجسم هو الغلظ والكثافسة ء 
ولم یقصد وا من اطلاقهم للفظ الجسم انه المشار اليه أوائه المركب أو المتحيز 
أو المنقسم وما الى ذلك من اللوانم التي مرٌّ ذکرها عند المتکلمین كما ان 
المعنی اللغوى للفظ معين لايد 0+07 مفهوما لعامة الناس لا ان 
یکون فهمه مقصورا علی فثة معينة فقط كتلك الا سماء التي اورد ما المتكلسون 

واما من جهة العقل : فان ماذکره المتگلمون من آن کون الشي * 
مشارا اليه يقتضي انه مركب من الجواهر الفرد ة آأو المادة والصورة وان 
العقل يستلزم ذلك , وبذلك یکون الجسم مركبا من الجواهر الفردة أو 
الماد ة والصورة ‏ اما ماذكره المتكلمون من ذ لك وبنوا عليه نفي الجسميسة 
عن الله لا ستحالة التركيب علىهذ! النحو في حقه سبحائہ وتعالی فلیسس 
هذا التركيب للاجسام متغقا عليه بين جميع المتكلمين » وهو بحث عقلسي 
غير مسلم من جميعهم » فقد أنكره الكلابية والتجارية ۱ والضرارية "۲" 
وبعض الكرامية ء فنفي الجسمية على هذا الاساس لیسس بلان عقلا . 


موجہ سے ہے سب ا بے جت مت سے سے ہے سے مہ 


 )((‏ هم اتیاع الحسین بن محمد النجار ‏ » وهم ثلاث فرق 
البرغوثية » والزعغرانية » والمستد ركة / الغرق بين الفرق و 
ص ۲۰۷ ۰ 

(۲) هم اتباع ضرار بن عمر ء لهم آرا* وافقوا في بعضها المعتزلة 
والنجارية والا شاعرة / المصد ر السایق ‏ ص ۲۱۳ .۰ 





۰ ١ ه٠‎ am 


وأما من جهة الشرع : فانه لم يرد حكم في الشرع على الجسم 
والعرض بالنفي او الا ثبات » ولم يتكلم في هذه الامور احد من الصحابسة 
رضوان الله عليهم ‏ » فالقول في عذه المعاني نفیا. واثباتا قول 
بدعي لم یحرفه الصد ر الا ول من الا مة الا سلامية ۲ كما ان هذه الاالفساظ 
مجملة فاذ | حکم بشوتها لله تمالی نان ذلك قد یتضن وصفه بمعانسسي 
یتتزه الله تعالی عنها کالتحیز والتناهي » واذا حکم علیبا بالنفسسي 
عن الله تعالى فقد يودى هذا النفي الى تعطیل بعض صفات اللسه 
تعالى التي وصف بها نفسه في كتابه أو وصفه بها رسوله صلى الله عليسسه 
وسلم كالنزول والمجيى * والاستوا* الى غير ذلك من الافعال من اجل 
ذ لك رض السلف الصالح صفحا عن الخوض في هذه الا مور خوفا سین 
الزلل واعتمد وا في النفي والا ثيات على ماجا* به الشرع والتزموا به . 


آنا یقول شیخ الاسلام ابن تيمية : ان ما اورده المتکلمون مہ 


مماني للجسم باطل لفة وعقلا وشرعا . 


e 


أما في اللغة 1 





فقد ثبت ان ۳ اللغة لایسمون کل مایشار الیه جسبما ءوهکذ ا 
نقل عنہم اهل العلم بلسانهم کالا صمعي وی زید الا تصاری وغیرهم نقلسه 
الجومری وفیره قال ابو زید : الجسم : الجسد ؛ وکذلك الجسسسان 
الجثمان » وقال الاصمعي : الجسم والجشان الجسد والجشان » 
والشخص والا جسم الاضخم بالیدن ؛ وقال ابن السکیت : تجسمت الامر 


أى ركيت اجسعه » فمعنى الجسم عند هم متضمن معنى الفلظ والكثافية 





لا معنی كونه يشار اليه وكذلك لم یقصد وا بذ لك کونه مرکبا من الجواهر 
الفرد ة أو من المادة والصورة كما ادعى بذلك طوائف من أهل الكلام 
النفاة » ان الجسم في اللغة هو المركب المو'لف , فهذا لايوجد فلي 
لفة العرب البتة ولم يخطر هذا بقلوههم كنا ان اهل اللغة لايسون كل 
ماکان له مقد ار أصفر أو اكبر من غيره جسما » ولم ينقل عنہم انهم 
يسمون الهوا* او ألروح الانسانية جسما » فليس كل ماهو مركب عند هسم 
نالا جرا رس ا ۱ ۱ ) 

وأما في العقل : 

فيقال لهم : ان كل مايشار اليه بانه هنا أو هناك فانه 
مركب 5 آلجواهر المنفردة أو من المادة والصورة ء فهذا بجث عقلسسي 
وأكثر عقلاء بني آدم من أهل الكلام وغيرهم ينكرون ان يكون ذلك مركبا سن 
الجواهر المنفردة أو من المادة والصورة ءوانكار ذلك قول ابن كلاب 
وھو امام الا شعری في سائل الصفات وهو قول الهشامية والنجارية 
والضرارية وبعض الكرامية . 


واما بطلان ذ لك شرعا : 


فمعلم انه لم ينقل عن احد من الأّنبيا* والصحابة ولا التابعيسن 

ولا سلف الامة ان الله جسم أو انه ليس بجسم بل النغي والا ثبات بدعة فسي 
الشرع . 

فالشرع ليس فيه ذكر هذه الا سماء في حق الله تعالی لا نفیسا 

ولا اثباتا » بل قول القائل ان ااه جسم او لیس بجسم ء آو جوهن سر 








- ۲ ه 1 .> 


أو ليس بجوهر » أو متحيز أو ليس بمتحيز أو في جهة أو ليس في 
جهة أو تقوم به الا عراض والحواد ث أو لا تقوم به ونحو ذ لك ء كل هذه 
الا قوال محد ثة بين اهل الكلام المحدث » لم يتكلم السلف والاكمة فيبا 
لا باطلاق النفي ولا باطلاق الاثبات » بل كانوا ينكرون على آهل الكسلام 
الذين يتكلمون بمثل هذا النوع في حق الله تعالى نفيا واثباتا . 
والا لفاظ التي لا آصل لبا في الشرع فتلك لایجوز تعلیق السح والذم 
والا بات والتفي علی‌معناها الا أن ببين انها توافق الشرع ‏ »والا لفاظ 
التي تعارض بها تلك النصوص من هذا القبيل كلفظ الجسم والجيز 
والجهة والجوهر والعرض . ١١‏ 

فق تبين لنا ان في هذه الالفاظ من المنازعات اللفويسة 
والا صطلا حية والشرعية مایبین ان الواجب علی السلمین الاعتصام بالکتساب 
والسنة كما أمرهم الله تعالی بذلك في قوله : بے واعتصوا بحبیل الله 


مر م 


_ جمیما ولا تفرقوا .. بج ۲ 


() مجموعة الفتاوی : ۲۰/۵ - ۲۳ » وانظر منهاج السنة : 
۱ ۰ _ وانظر تلبیس الجهمية : ۷۷/۱ ۰ 
وانظر د ر* تعارض العقل مع النقل ۶ ۲۳۰/۱ ؛ وانظسر : 
شرح حديث النزول : ص ۲۲۰ ۰ 
( ۲ سورة آل عمران : الا با ٤ J‏ 


اٹ تد کہ 





ہے ہب سے ص ee‏ ہب ہت س س می سے سے ہے حم 


اختلف المفکرون الا سلامیون في اثبات الجپة والمکان لله تحالی 
ونغيها عنه الى ثلاثة بذٍاهب : 

فضهم من ذ مب الى اثبات الجهة لله تعالى على نحو ثبوتهسا 
للمخلوقين . ۵ 

وضنهم من ذهب الي نفي الجهة عن الله تعالى لما يلنم في 
حبق الله تعالى من المکان والتحیز وقیام الحوادت بذاته . 

ومنهم من أثيت لله تمالی ما اشته لنفسه سبحانه وما ابتسسه 
رسول الله صلی الله عليه وسلم من استوائه علی عرشه وکونه فوق خلقه دون 
تكييف أو تمثيل أو تعطيل » وسنبین فیما بعد باذن الله تعالی علسسی 


آولا : اثبات الجپة لله تعالی علی جهة التشبیه : 


سے سے سے سے سے میس سے ج کے سے کے کے ست سم سے کے ص اس ہے سس سی سس کے سم کے سس سی سس سا نس 
ےج ہے ہے ٘ج بجع جج جا 22 تع ES‏ جاح احاح داح اجاج عاد عاج اجاج 22 22 :<< 22 


ينقل المتكلمون عن المشیہة من الگرامیة والہشامیة وغیرعم انہسم 
یئیتون ١‏ لجهة لله تعالى على جهة التشبيه با لخلق مهاه معمك بسن 


کرام قبي ذھبوا الی ان کونه تعاب في الجهة ککون الا جسام حتی انہسم 





- ؟ ۵ ۱ سم 


قالوا : انه مماس للصفحة العلیا من المرش » وجوزوا عليه الحركة 
والا نتقال من جمة الی آخری وقالوا : ان العرش لیثط من تحته کأطیط 
الرحل الجدید ۱" » وانه یفضل علی العرش من کل جانب اربعة اصابح» 
وقد وافقهم على جواز مماسة الرب تمالی للاجسام بعض المشبهمة 
کخر وکہس واحمد الپجيي ۳ 


وق اوت کل من الفزالي في الاقتصاد والرازی ضس امن 
وال يجي في المواقف والسعت ”؟” في المقاصد آد لة المتبتین للجهة سواء 
كان ذ لك الا ثبات على جهة التشبيه أم لا ء فان مجوں اثبات الجهة لله 
تعالى يعتير هبي أرق ناقشوا ما اورد وه من أن لة لهوئلا * المثبتين 
للجپة ؛ ولما کآن ما اورده الآمدی ‏ في الایکار پعتبر تقضیلا لما د کن 
هو * ء فاننا نكتفي بذکر ماذکره الامدی من الا لة والمناقشات التي 
رد بها على تلك الأدلة باعتباره واحد! من نفاة الجهة عن الله تعالى . 


أ ادلتهم العقلية ومناقشة النفاة لها : 


قالوا ان الله تعالی ق خلق العالم فاما ان يكون قد خلقه 
في ذاته او خارجا عن ذاته سبحاته , فان قيل انه قد خلق العالم في ذاته 


: ضعيف الا سناد » ولا یصح في اطیط العرش حد یث | انظر‎ (١( 

شرح الطحاوية بتحقیق « لياني : ص ۳۱۰ ۰ 
(۲) انظر ایکار الافکار: ۵۲۱/۲ ۰ وانظر شرح الموافق الموقف الخاس‌ص. ۲ 
۰+۳( هو مسعود بنعمرا لتفتا زاني العلامة صاحب شرحي التلخیص وشرح 


العقائد في إصول الد ين وغيرها توفي عام ۲ ۷٩‏ هم الد ررالکا منة 
في اعیان الماة الثا منة : ۵ ٩۹‏ 6 ۲۰ ا ۰ 








س و و | ہج 


فقد لن قیام الحواد ث بذاته تمالی وهذ! باطل , واذا کان العالسم 
خارجا عن ذاته تمالی فاما ان یکون الالم متصلا به او منفصلا عنه » وعلی 
هذ ين التقد يرين يجب ان يكون الخالق سبحانه في جهة من العالم . 

یقول الا دی : ان کل شیئین قاما بأنشسپما بحیت لا يكون 
احد هما محلا للاآخر : فاما آن یکونا متصلین او منفصلین » وعلی کلا 
التقد یرین » فلا ید وان یکون کل واحد منہما بجهة من الآخر وهصضلو 
معلوم بالضرورة » والباری تعالی والمالم کل واحد قائم بنفسه » فیجب 
ان یکون کل واحد منهما يجهة من الا خر کانا متصلین او منفصلین وتا 
عبر عن هذا المعنى يعبارة أخرى فقيل : البارى اما ان يكون قد 
خلق العالم في ذاته » آو خارجا عن ذاته , لاجائزان يقال بالاول : 
وال كان محلا للحوادث وهو محال. وان كان الثاني : فاما ان يكون 
متصلا به أو منفصلا عنه وعلى كلا التق يرين يجب أن يكون يجببة منه. 9" 

وقد رد الا مد یىی على هذ! الد ليل يانه ان اريد بالا تصال قيسام 
احد هما بالا خر وبالا نفصال امتناع قيامه به فاننا نختار ان الله سبحاتسسه 
وتعالى بهذا الاعتبار منفصل عن العالم لاستحالة قیام احد هما بالاخر . 


لکن کونهما متفصلین یبدا المعنی السابق لایوجب کون کسےل 
واحد منهما في جهة من الآخر ء ای لا یوجب کون الله سبحانه وتعالى فسي 
جهة من العالم الأ اذ! كان قابلا للكون في جهة , وذ لك هو محل النزاعء 
اما اذا اريد بالا تصال مايلازبه الاتحاد في الجهة والخیر وبالا نفصسسال 
مايلا زمه الا ختلاف فيهما , ثلا تحاد في الجهة والحيز اتصالا 


می میں مد مج کہ ا سے ست سے ست مد ضا سے مہ 


۰ ۵۲ ۹/ ۲ : 





صح هم ( سح 


والا ختلاف فیهما اثفصالا » وما يترتب عليه من ثبوت الجهة لله تصالی 
على كلا التقد يرين اتما يلنم آن لو کان الباری تمالی قابلا للحیز والجپسة 
وال فلا مانع من خلوه عن الا تصال والا نفصال معا ماد آم ليس قابسلا 
للکین في جهة . 

فاذ١‏ رام المتبتون اثبات الجهة لله تصالی بالا تصال والا نفصسال 
یپذ | المعنی ونحن النفاة لانسلمه ال فیما یکون قابلا للحیز والجهة كان 
دورا لان الا تصال والانفصال اذا کانا طریق اثبات الجپة ء وهسا 
في نفس الوقت متوقفان في ثبوتهما لشي * ما على كونه قابلا للجهة ء کان 
كل منہما متوفقا علی الآ خر وذ لك دور ظاهر . 

ونغاة الجهة عن الله تعالى اذ یعتمد ون في ذ لك علی الد لیسل 
السابق وعلی غیره من الاد لة التالية - لایعتمد ون علی د عوی البد اهسة 
والضرورة في نفي الجهة عن الله تعالی لاّن د عوی البد اهة في نفي الجهسة 
عن الله تعالى دعوى ممتنعة » فان البد يهي لايخالف فيه اكثر المقلاء 
واكثر العقلاء مخالفون في نفي الجهة عن الله تعالى فان اكتفى النفاة 
في نفيهم بمجرد دعوى الضرورة فانه لايوءمن معارضة ذلك يمثله من قبل 
الشتین » فیدعون ضرورة اثبات الجهة في مقابل دعوى غيرهم لضسرورة 
نفيها اى انه لابد من مناقشة المثبتين بالد ليل على نحو ماتقدم . 


يقول الآمدى : ان اريد بالا تصال والا نفصال قیام احد مسا 
بالآخر ء وامتناع القیام به » فالباری تعالی بپذا الاعتبار منفصل 
عن العالم » ولکن ذلك سسا لايوجب كون كل واحد منهما في جهة سسہن 
الاخر » الا آن یکون الرب تعالر قابلا للکون في جهة وهوعين محل 
0 ۱ 





وان اريد بالا تصال : مایلازمہ الا تحاد فی الجہة والحیز ٭ 
بالا نفصال : مایلازبه الاختلاف في الجهة والحیز » فذلكه انما یتسم 
ویلزم ان لو کان الباری تمالی قابلا للحیز والجهة ء وال فلا مانع 
من خلوه عنهما معا . 

فان زاموا اثبات الجهة بالا نفصال والا تصال بہذ ا الاعتبسار 
والخصم لایسلته ال" فیما هو قابل للجبة والحیز کان دورا ء ود عسوی 
البت يهة في د لك سٹٹع فان البد يبي لا يخالف فیه اکثر الحقلاء ء واکئشسر 
العقلا* مخالفون في نفي الجهة عن الله تعالى وان اكتفى في ذ لك بمجسرد 


الدعزی فقد لاتوامن المصارضة بمثله في طرفي النقیض , "۱" 


الد لیل الثانتي 





قالوا بان الله تعالى اما أن يكون داخل العالم اولا داخل 
العالم ولا خارجاعنه » اما کونه لاد اخل العالم ولا خارجا عنه فهو باطل ء 
ان یستحیل وجود موجود بپذه الصورة لما یلزم من ذلكه ارتفاح النقیضین 
عنه » فان كان د اخل العالم والعالم بطبيعته في جبة فان ایکون فیسسه 
يكون قي نغس تلك الجهة » وان کان خارج العالم موازیا ومقابلا له نان 
کلا منهما یکون في جهة من الآخر والاً لما كان خراجا عنه - وید لك 
تشبت لله تغالى الجهة . 

يقول الأمدى في عرض هذا الد ليل : ( انه ( لى الله تعالى ) 
اما ان يكون د اخل المالم او خارجا عنه » اولاداخل العالم ولا خارجا 


د e‏ ا ست مت ص ا ل د 


ایکار الا فکار للا مد ی ۶ ۲ ۵۳۲ ۰ 








- 1 ۵ ۸ ۳" 


عنه م ولا جائز آن یکون لاد اخل العالم ولا خارجاعته , فان اشسات 
بوجود هذا حاله غیر معقول . 

وان كان د اخل العالم : فالعالم في جهة » فسا هو فيه يكون 
في جپة » وان کان خارج العالم : فلا بد وان يكون موازيا للعالسسم 
ومقایلا له فيكون في جپته وال لما کان خارجاعنه . ۱" 

وقد رب الآمدى على هذا الد ليل بان دعوی کون الموجسسسود 
ان لا يكون لاد اخل العالم ولا خارجا عنه غير معقولة + انما تتم ان ليو 
کان الشي * المحکوم عليه بذ لك مما يكون قابلا للجهة والحیز فيحكم عليسه 
بناء على ن لك انه لا يمكن ان يكون لاد اخل العالم ولا خارجا عنه فهو اما 
ان يكون داخلا للعالم أو خارجا عنه » اما وقد ثبت ان الله تعالى ليسس 
كمثله شي * وانه غير قابل للجهة والتحيز في شي ؟ والا نفصال عنه ٠‏ فليسس 
معقولا ان يقال فيه اما ان یکون داخلا للعالم أو خارجاعنه »ببسل 
المعقول ان يكون لاد اخل العالم ولا خارجا عنه وهو مانختاره لعدم د خوله 
فيما يقبل التحيز . 

یقول الا مد ی : پاختیار انه لاد اخل العالم ولا خارجا عنه » 
فان ذ لك انما هو من لوازم الجهة والحیز ء فما لايكون في جہة ولا حیز ء 
فلا یکون متصفا به » والقول بان ذ لك غیر معقول ء انما یصح فیما کسبان 
من ذوات الجهة والحیز » اما مالیس من ذوات الجهة والحیز فاققول بانه 


تر م 


اما داخل العالم واما خارج عنه ء فلا يكون معقولا . ۲ 


. ۵۲۱/۲ : الصدر السایق‎ )١( 
. ۵۳۲/۲ ٍ: المصدر السایق‎ )۲( 
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الد ليل الثالث : 





قالوا لقد وقع الاجماع على ان الرب تمالی متصف بصفسات 
قائمة به ولا معنى لقيام الصفات بالذ ات ب بصفةعامة ‏ الأ انها فسي 
جهة الذات تبعا لتلك الذات » فلو لم تكن ذاته سبحانه في جهة لماعقل 
قيام الصفات به سبحاته: :, 

يقول الأمدى في عرض هذا الد ليل لمثبتي الجهة : ابا 
اجممنا علی‌ان الرب تعالی متصف بصفات قاكمة به » ولا معتی لقیسسسنام 
الصفات بالذ ات الا انها موجود ة في جپة الذ ات تبعا للذ ات ء فلو لسسم 
نکن ذات الرب تعالی في جهة » لما عقل قیام الصفات بها. ۱" 

وقد رد" المدی علی هذا الد لیل بمنع ضرورة تفسیر قیام الصفة 
بالذ ات بتبمیتپا لپا ني الجبة والحیز ء وانه لاد لیل على قصر قیسس‌ام 
الصفات بالذ ات علی هذا المعنى فقط ‏ . 

یقول الآمدى : يمنع انه لا معنى لقيام الصفة بمحلها الا کونها 
موجودة في الحيز تبعا لمحلها فيه , ومن المعلوم ان ذ لك غير ضروری » 
ولا دلیل یه ۲" ۱ 

وربما كان سند النفاة في نفي الضرورة عن هذا المعنى جسسواز 
وجود ذات غير قابلة للحيز والجهة فيكون قيام الصفات يها معناه تيعيتهبا 
لپا في الوجود فقط . 


(() المصدر السایق : ۵۳۱/۲ ۰ 
(۲) ایکار الافکار للامدی : ۵۳۳/۲ ۰ 





مت 


ولو سار النفاة علی مد آهم السایق لاجابوا عن هذا الد لیسل 
بأن قيام الصفات بالذ ات بمعنی تبعیتها لها في الجبة والحیز انسا 
یکون في الذ وات القابلة للجبة والحیز ء وقبول الذ ات الا لبية للجپسة 
والحیز هو محل التزاع . 


الد ليل الرایستع : 





یقول الامدی في عرضه : قالوا : ان الوجود منقسم السسی 
قائم بتقسهہ » والى غير قائم بنفسه » بل هو معنی قائم بخیره والقاشم 
بنفسه لا معنی له غير المتحيز بنغفسه » والقائم بغيره لامعنى له غير 
القائم بالحيز تبعا. لمحله فيه فالبارى تعالى ان لم يكن متحيزا بنفسه 
نکی ا ال ۰ 

وقد أجاب الآمدى عن هذا الد ليل بقوله : يمنع القول بأنسه 
لا معنی للقائم بنفسه الا المتحیز بل القائم بنفسه هو الستفتي عن محل 


يسقومه » والله سبحانه وتعالى ستغسن عن محل يقومه 6 نہو قاشسم 
بنفسه بهذا المعنى 6 وذ لك لايلزم من كونهفي جهة ۲ 


(۱) المصد ر السابق : ۰۵۳۰/۲ 
(۲) المصدر السایق : ۵۳۳/۲ ۰ 





("1١ =‏ هس 
ب - آدلتهم النقلية ونناقشة النفاة لها : 


يقول الآسدى في عرض هذه الأدلة : استدلوا ( ای المثیتون 
للجهة ) بظواهر الآيات والا حاد يث المشعرة بالحيز والجهة » شها 
قوله تعالى : سن الرحمن علىالعرش استوى # ۱ والاستواٴ ممنساہ 
الا رتغاع والعلو . 

وقوله تعالى + بن فان استکروا فالذين عند ربك .. و 
والمند یذ مشفرة پالحیز والجهة :+ 

ومنها قوله : © اليه یصعد الکلم الطیب 4 ۳ وتوله تعالی : 
ي تعرج الملائكة والروح اليه بج ؟ وذ لك د ال علی جهة الفوقية. 


وقوله تعالى : و هل ينظرون الا ان يأتيهم الله في ظلسل 
من الغمام .. چٍ ° وقوله تعالی : ج أأسنتم من في السماء اع 


__ ور 


یخسف بکم الا رض ... ۷ 1 
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وحد يث النزول : ”ان الله ينزل الىالسماء الد نيا فسي 
اتمف لاخ می اليل ٠‏ * ۲ وعنديف: الجارية ن ماله 
رسول الله صلى الله عليه وسلم أين الله ؟ فقالت + في السما* ۰ ., * ۲" 
فقرر أنها مو'منة 7 

فمن في السما* يكون متحيزا فيه » والد نو مشعر بالتحیز والصعود 
والعروج وكونهما اليه سبحانه يدلا ن على كونه في تلك الجهة ايضا » 
وقالوا : اذا ثبت انه في جہة ٴء وجب ان يكون في جهة العلو اذ هي 
اثرف الجهات . ۳" 

وقد آجاب النافون للجهة و الأد لة النقلية ( كما يقول 
الامدی ) بانها ظواهر ظنية » لايمكن ان تكون مقابلة للدلالة العقليسة 
النقلية ‏ على حد تعبیرهم علی‌نفي "الجهة سب فاذ| تمارض د لیلان یکون 
الجمع بيتهما اولى من العمل بأحد هما دون الآخر » فعلی هذا الا ساس 
یمکن تأویل هذه الظواهر الظنية علی وجه یوافق الد لیل العقلي السذی 
اثبت نفي الجپة والحیز عه سبحاته , 6" 

وقد آورد الامدی خلاصة وافية لتأویلات نفاة الجپهة لتلك 
الظواهر الشرعیة وغیرعا مما اتخذ ها 0 آد لة نقلية لهم في ذ لك 
(۱) رواه احمد في مسنده رقم ( ۲ ) / مختصر العلو للعلي الغفار 

للذ هيي : ص ۵ ۱۱ .۰ 


(؟) صحیح سلم : ۳۸۱/۱ ۰ ۳۸۲ ۰ 
)۳( ابكار الا فکار : للا مد ي ٢‏ ٢/٣٢٣ہے‏ 


(>) المصدر السابق : ۵۰۳/۲ . 
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الا ثیات فقال : قوله تعالى : ۶ ثم استوى على العرش خ فیوول 
ایا اجمالا کبا هیوعلیه آکثر السلف : الاستوا* معلوم والكيف مجهسول 
والسو*ال عنه بدعة " واما تفصیلا کما هو ری طائفة ننقول ‏ : 
الاستوا* الاستیلا* ٠...٠‏ 

وقوله تعالی : ې فالذ ین عند ربك .. # لم یرد بسسسه 
التقارب بالذوات والاحیاز بل اراد به الا ختصاص بالا صطفاء والا جتباء: 
ای ا ات رس ات 
تعالی موقع الرضا وعلو الرتبة وتمظیم الشأن » ولسس المراد. پسسسبه 
الحركة والانتقال الى جہة الله تعالی » فان الكلام عرض وهو غير منتقل . 

وقوله تعالی  :‏ تعرج اللائكة والروح اليه .. ي فالسراد 
به مجیی* آمر الرب تمالی لفصل القضا* يمم الد ين بطريق حذف 
المضاف واقامة المضاف اليه مقامه » وذلك كما في قوله تعالی : ي فأتى الله 
بنيانهم من القواعد بج ۱ ای امره بالاتفاق . ۵ 

وقوله تعالى  :‏ هل ینظرون الا ان يأتيهم الله في ظلسل 
من الغعام ۾ ای عذ اب الله في ظلل بن الفمام بطريق حذف البضساف 


واقامة المضاف اليه مقامه . 
وانما خصصه پالظلل من الغمام لأن أكثر العقويات كانت يتقد مهسا 
ظلل من العمام کما نقل . 0 
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فيجتمل ان.يكون المراد به من حكمه في السما* وقهره , ويحتمل انبه 
اراد به. ملکا سلطا: علی‌عذ اب الستوجیپن للعذ اب : آنا جبري سل 
أو غيره ٭ ولهذا نقل ارپاپ التفسیران جيريل عليه السلام هو السبسذى 
جعل قرى قم لوط بكا! بقلب عاليها على سافلها . 

وقوله صلی الله عليه وسلم. للخرسا* 1 E‏ ۴ فیحتسل 


لودع وه as‏ سفق ر ا 
ا 


E e احد أمرين‎ 


انه يحتمل انه اراب استنطاقها بما ظن انه معتقد لہا سسن 
الاينية »ولا پد ل ذلك على ان الرب تعالی متأين » وهذا كما روی عنسه ٠‏ 
عليه السلام :انه قال لام جميل كم تعبد ين م من الآلهة ؟ فقالت : خمسة . 
وان سا تعلم امتناع التعدد في الالهة » وامتقام اعتقاد النبي صلى الله 
عليه وسلم لذ لك 1 0 

ویحتمل انه :اراد پقوله : اين الله ؟ أى این موقع معرفة الله 
منك + بطريق جذف المضاف واقامة المضاف اليه مقامه ما ان یکسون 
ذلك اشارة من النبي ‏ صلی :الله عليه وسلم الى اينية .الرب تعالى فكلا . 
ولهذ! قد روى عنه عليه السلام انه قيل له : اين الله ؟ فقال : ليسس 
لین آتن .لین .ین ۳۲۰ إء واما اشارة الخرساء الى السماء وتقرير ,الرسول 
صلی الله عليه وسلم لها » فليس فيه بايد ل على انها قصدت بالا شارة اثيات 


00 لم أعثر عليه في كتب الحد يث لا .الصحيحة منها ولا الضعيفة 
واخلب :الظن انبا عبارة فلسفية اضافها احد ۳ كتاب ايكبار 
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الجهة ,بل لعلها قصدت تعريف الهها بخالق السماء ورافعها , 
تنبيها بالأعلى على الادنى . 

وأما رفع الايدى الى السماء حالة الدعاء » فليس ذلك مما يسدل 
ی االله تمان فی جهة السماء , بل اتنا كان ذلك , لانها قهبلسة 
الدعا* ءكما ان البيت العتيق قبلة الصلاة . وكما أن جهة الارض محسسل 
للسجود ء فكما لايدل التوجه في الصلاة الى البيت على ان الله تعالى 
في جهة البيت » ولا السجود ووضع الجبهة على الارض على ان الله 
تعالى في جهة الا رض فكذ لك رفع الایدی الی السما* : وذلك لان الله 
ماق کا فی بھی الا اگ من ال رای بسن متا كت 


فكذا له تخصيص بعض الجهات بالتقرب اليه ببغض العباد أت دون 


مخ ۲ 


(١(‏ ابكار الا فکار : لل مد ی ۲ 7 ۵۳ ۰ ۵۳۲ ه 





ذهب المتکلمون من المعتزلة والا شاعرة والظاهرية وغیرهم السی 
نضي الجهة عن الله اعتقاد! منهم ان اثباتها لله تعالى يلن منه ان یکسون 
البارى متحیزا واذ | کان گذ لك صار جسما وهو محال ¢ وسنمرض با لتفصيل 


لاد لتهم في ذلك وماورد عليها من اعتراضات ومناقشات ۰ 


۲ - آدلتهم العقلية علی نفي الجهة : 


یه ِیے e‏ سے e e‏ ست ہہ e‏ بب مت سے سب ہے ست ہے ہے سب سے چ جم 


أ دليل المعتزلة : 


وينبني نفيهم للجهة على ان التحيز فيها من لوان الاجسسام 
أصالة والاعراض تبعا لها والله سبحانه وتعالى منزه عن الجسمية والمرضية 
ومن ثم فهو منزه عن الحلول في الجهة فلا يكون سبحانه وتعالى مقابلا 
ولا في حکم المقابل . ۰ 

وعلی‌هذ | الا ساس بيتي المعتزلة قولهم باستحالة الروءية لله تحالی 
علی اساس ان الرو؛ية لا تکون الا لما يجوز عليه التحيز في الجهة على سبيل 
المقابلة وهذ! عندهم منفي عن الله تعالىكما قد منا آنفا , ومن ثم ينفون 
عنه الروءية . 

يقول القاضي عبد الجبار : ان الراتي منا بالحاسة لايرى 


الشي* ال اذا كان مقابلا او حالا في المقايل » لأن المقابلة والحلول 
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انها تصح على الأجسام , أو في حك المقابل وان القدیم تعالى لا يجوز 
ان يكون مقابلا ولا حالا في المقابل , لأن المقابلة والحلول » انما تصسح 
علي الا جسام والاعراض والله تعالی لیس یجسم ولا عرض » فلا يجوز 
ان يكون مقابلا ولا عنالا .في المقابل ولا في حكم المقايل. "1" 


ب - أن لة الا شاعرة 


وأما الا شاعرة فقد نفوا اطلاق الجهة علی الله تعالسسی 


واست لوا على مان هبوا اليه بالاد لة التالية ‏ : 


انه تعالى لو کان في حيز وجهة فاما ان يكون اختصاصہ تعالسی 
في الحيز والجهة راجعا الى ذاته او الى مخصص آخر غير الذات ءفاذ! 
قيل بأن اختصاصه للجهة والحيز عائد الی ذاته فهو باطل وذ لكلا ستواء 
جميغ الا حياز في نسبتها الى ذاته سبحانه واذا قيل بأن الا ختصاص راجسع 
الى امر آخر غيرالذات » فاما ان يكون ذلك الأمر قدیما او حاد فا ه 
والقول بأنه قد یم باطل » لانه يوء“دى الى تعدد الق ما ء ولان 
مایقوم بالذ ات من الامور يعد من الاعراض والعرض متجدد وغير باق , 
فلا يكون قديما , فالقول بذلك باطل ٠‏ وان كان ذلك الأمر المخصص 
له بالجهة والحيز حادثا ادى الى قيام الحوادث به سبيعانه وهو باطل , 
واذ | انتفی اختصاص الباری تعالی بالحیز والجهة سوا* لذ اته أو لغيره ۱ 


ثبت انتغا* الجهة عنه سبحانه . 
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يلول الانوی: و اف لابق ایشا ور کون ترپ عا 
في جپة وحیز بسالك نپا : انه تعالى لوکان مختصا بحیز وجهسة 
لم يخل : اما ان یکون اختضاصه بذفك الحیز لذاته »اولكون قام 
بذ اته اوجب اختصاصه بذ لك الحیز لاجائز ان یقال بالاول : لان نسبسة 
جمیع الا حیاز الی ذ اته تحالی نسبة واحد ة » فلیس اختصاص ذ اتسسه 
بالبعض اولى من البعض » وان كان الثاتي فذلك الكون : اما قديسم 
واما حاد ث . لاجائز ان یکون قدیما اذ الكون عرض ؛ والعرض متجسسد د 
وغیر باق , فلا یکون قدیما » وان کان حاد ثا : کان الرب تعالسى 


جر # 


محلا للحواد ث وهو ممتئع كما سلف . ١‏ 

واعترض على هذا الد ليل بآن الحكم بتساوی الا حیازفي نسمتہا 
الى الله تعالى غير مسلم لعدم توفر الد ليل على صحة ذلك ولجواز اختلاف 
الا حیاز والجہات في نسبتها الى الله تمالی . 

كما ان القول يالا ختصاص بالحيز والجهة لمخصص غير الذات 
غير مسلم أيضا ء ان من الجائز 1 ن یکون ذلك الا ختصاص عائدا السى 
الذ ات » وم الجائز ايضا أن يكون في بعض الا حياز والجہات مایوجسب 

یقول الا مدی. : ولقائل ان یقول :ٍ من الجائز ان تکسون, 
الا حیاز والجهات مختلفة » فان التمائل غیر معلوم بالضرورة والاً قام علیسه 
د ليل نظری ۔ وعند لك فلا تسلم آن نسبتها الی ذات الباری تمالسی 


(۱) ایکار الافکار للادی : ۵۲۹/۲ ۰ 
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على السوية » وعند ذلك فمن الجائز ان يكون اختضاص ذاته ببعسسض 
او آن بعش الانتیاز اتتضی لذاته ان یکون مختصا بالباری تعالی 


دون غیره من غیر کون موجب للاختصاص . ۲ 


الد ليل الثاني ِ 


انه تعالى لوكان متحيزا لكان مشاركا للجوهر في اخسسص 
اوصافه وهو الا ختصاص بالحيز والجهة , لأن تحيّز الجوهر هوالسذى 
يميه عن جميع الاعراض » ولو كان البارى تعالى مشاركا للجوهر في أخص 
اوصافه وهو الا ختصاص بالحیز والجهة للزم ان ساثلا له فکان جوترا 
مثله » اذ ان المشترکین ني آخص الاوصاف لن تمائلهما والاء جاز اتصاف 
احد الشترکین في آخص الا وصاف بصفة لاوجود لها في الآخر ولجساز 
اشتراك المفتلفات في اخص صفة الواحد منها » فلو کان الباری تحالی 
متحيزا لكان جوهرا وذ لك باطل . 

ونهاية الد ليل بعد تلام الملازءة انه لوكان البارى تعالى 
متحيزا لكان جوهرا وذلك باطل . 000 


يقول الآمدى : سیت ای من ان لة المتكلمين سب آئه لو کان 


الباری تمالی متحیزا لکان شارکا للجوهر في اخص اوصافه »والمشترکات 
في آخص الا وصاف یلزم تمائلها » ویلزم مس ذا لك ان یکون الرب تعالی جوهرا 
وهو پاطل . 





۰ ۔ 


وبیان ان الا ختصاص بالحیز من آخص اوصاف الجوهر - . ان 
تميز الجوهر عن جميع الاعراض لیس الا بذ لك » فکان اخص وصف لے ء 
وبیان آن الاشتراك في آخص الاوصاف ء یوجب التمائل . 

انه لولم يكن كذلك لجاز اختصاص احد السوادين يصفة 
لا موت لها قي الثاني » وتجاز امتراكه السعطفات في اخس صفة الواحسه 
منها ء ويلنم من ذذلكه جواز کون السواد حلاوة ‏ » علما » قدرة » السی 


غير ذلك وهو محال . ۲ 

واعترض على هذا الد ليل في مقد متيه وذلك بمنع التلانم بيسن 
تهوت التحیز والجهة لله تمالی ومشارکته بذ لك للجومر في آخص اوصاضے 
لان التحیز لایثبت کونه اخص صفة للجوهر الا اذا استحال کونه صفة للسه 
تمالی » فاذا توقف امتناع اتصاف الله بالتحیز علی‌کون الا ختصاص 
بالحیز من اخص آوصاف الجومر کان ذلك دورا ظاهرا وضو محال . 

آما الاعتراضف على المقدامة الثانية فهو على فرض ان الا ختصاص 
بالحیز من آخص صفات الجوهر وان اتصاف الباری بالحیر والجهة يعنسي 
مشاركته للجوهر في اخص صفاته علی‌فرض ذلك » فانه يتوجه المنع على 
البق مة الثانية » وهي المشاركة في اخص الصفات يوجب التمائل فلي 
80 ۱ 

یقول الامدی : ولقائل ان یقول : وان سلم مشاركة البارى تعالى 


للجوهر في الا ختصاص بالحیز » فلا نسلم ان اختصاص الجوهر بالحيز 








قش ۷ے 


من آخص اوصاف الجوصر ؛ وانما یکون من اخص اوصاف الجوهر ان لولم 
یکن ذالك من صفات الرب تعالی ء وائما يمتتع آن یکون من صفات السسرب 
تمالی آن لو کان من اخص صفات الجوعر ء فاذن یتوقف امتناع اتصاف 
الرب تمالی به و[ تن آخص صفات الجوهر 7 وکونه من اخص‌صفسات 
الجوهر متوقف علی امتناع کوته صفة للرب تعالی وهو دور مستنخ : ولسسو 
سلمتا ان الا ختصاص بالحیز من اخص اوصاف الجوهر , فلا تسلم ان 


رف 


يكون الا شتراك موجبا للتمائل . ١‏ 
الك ليل الثالت : 


انه تعالی لوکان مختصا بحیز وجپة ناما آن یکون شسارا 
الیه واما ان لایکون مشارا الیه » فان لم یکن مشارا اليه لم يكن وجود ه في 
الحیز والجپة حقيقة ,بل لفظسا , واذا كان مشارا اليه ,ناسا 
أن يكون له بعد أو مما لابعد له » فان لم يكن له بعد لم يكن موجسود! 
في الجهة حقيقة ٠‏ ولم یکن اختصاصه بالحیز والجهة الا لفظا ۱ 
لأن وجوده عندئذ لایکون کوجود الجوهر في الحیز بامتد اد ایساده 


فيه . 





وان كان مما له بعد ناما ان یکون متتاهیا من جمیع الجہہسات 


(«) ابکار الافکار للامدی ۰ ۲۵۳/۲ ۰ 


۰" << کچ 


- ۲۰ ۷( س 


وان كان متناهيا كان لا محالة مقدرا ؛ والمقدر علی شکل دون آخسسر 
یحتاج الى مقر ومخصص لذ لك الشکل دون غیره ء بینما أن جمیسسع 
الا شكال وللا قد ار بالنسبة الی ذاته سوا* » ثم انه يوك ى الى قیام 
الحواد ث پذ اته تمالی وهو مايقوم یه من شک ل وقد ر مخصوص وكل ذلك 
باطل. ٠‏ افطل ها أف ى اليا ن اخضاتة انه شائی بالعتز اة 

یقول الآمدی : انه لو کان الباری تعالى مختصا بحيز وجپسسة 
فاما ان يصح ان يقع في امتد اد الا شارة او لايصح عليه ذلك . فان لم يصح 
عليه ذلك : فليس في تلك الجهة حقيقة ء بل لفظا . وان صح عليسه 
ذلك : فاما ان يكون له بعد ,أو لا بعد له اصلا » فان لم یکن له 
بعد وامتداد » ظيس في الحيز ككون الجوهر في الحيز , والنزاعفي ' 
كونه آذ ذاك متحيزا ليس الا من جپے اللفظ ء لا من جهة المعنى » وان 
كان له بعد : فلا بد وان يكون متناهيا من جميع الجبهات , والاً فهو 
غير متتاه من جميح الجهات أومنبعض الجهات وهو محال لتناه الابعاد . 

وان ا كان متناعیا من جميع الجهات فله شكل ومقد ار » وم من 
شکل ومقد ار نار ل ايه وفرض الاکبر والا صضر جائز عليه عقلا » ونسبة 
الكل الى ذاته واحدة فاختصاص ذاته بالبعض دون البعض يستد عسي 
مخصصا من خارج ولا فلا أولوية لما اختص به د ون غیره . 

ويلنم من ذلك ان يكون ما اختص به الرب تعالى من الشك ل 
والمقدار حادثا ء وهو محال لما فيه من القول بحلول الحوادث بذات 


ات اي 7 


جی ریہ o mE e e O e‏ تہ .مہ e e e‏ لنت e ee e‏ ست يس دار 


(۱ المصد ر السابق : ۲۵/۲ه » ۰۲٩‏ ۰ 





“Y۲ - 


وقد اعترض على هذا! الد ليل بتقرير قضية اساسية ينبني علیہسا 
هذا الاعتراض » تلك القضية هي ان جميم الاشكال غير متساوية وکذ لسك 
المقاد یر » وعلی هذا فلا مانع من القول بوجوب اختصاصه تعالی بهذا 
الشکل لا بغیره وپپذ ا المقد ار دون غیره » وان یکون هذا الا ختصساص 
راجما الی الذ ات الالپية لا الى مخصص خارجي , وانما یستحیسسل 
الا ختصاص الذاتي بأحد الاشکال واحد المقاد یر ویحتاج الى المخصص 
ضرورة أن لو تساوت الاشکال والمقاد یر . 

یقول الآعدى : واعترض عليه - ای علی‌الد لیل الثالت - 
بأن المقاد یر والا شکال مختلفة ؛ وعند ذلك فلا مائع من القول بوجسوب 
اختصای الرب تعالی بواحد نها لذاته دون غیره . وانما یلزم الا متناع 
ان لو تمائلت المقادير والأشكال وعي غير متماظة. "١١‏ 


الد ليل الرابع: 


انه تعالى لوكان في حيز وجهه فاما ان يصح نه الخسسروج 
والا نتقال عن هذ ا الحیز والجهة , واما ان لایصح منه الخروج والا نتقسال 
7 7 اعات مان بال 2 
حادثة »+ فیلنم ان يكون البارى تعالى محلا للحوادث وهو محال وی ات 
یصح منه الخروج والا نتقال عن الحيز والجهة » كان زمنا عاجزا ء تمالی‌الله 
عن آن یکون عاجرا لعدم جواز النقص في صفاته تصالی ء واذا ثبت ذلك 
بطل اتصافه سبحانه بالحیز والجپة . 


(۱) المصد ر السایق : ۵۰۲۹/۲ ۰ 





۰. ۷ - 


یقول الا دی : واحتج اصحابنا كذ لك من انه لو كان تعالسى 
مختصا بحيز وجهة : فاما ان يصح عليه الخروج والانتقال عنه أو لا يصح 
عليه ذلك . فان كان الأول : فيلزم عليه جواز اتصافه بالحركة ء والحركية 
حاں ثة لحد وث اجزاشپا ء فيكون محلا للحوادث » وهو محال . 

وان كان الثاني : فيكون کالزسن العاجز » وذلك صفة نقسیص 
في حق الله تعالى . ١١‏ 

واعترض على هذا الد ليل بأن عدم الخروج والا نتقال من الحیز 
والجهة يكون عجزا في حق القابل للانتقال والحرکة ء اما اذا کان 
سبحانه وتعالی غیر قابل لہما فلا یکون عدم انتقاله وحرکته عجسزا 
منه سبحانه ولا لعد عاجزا سوا* كان متحيزا أم لا وذلك باطسل ؛ 
فان من لا يكون قابلا لشي * ثم لايفعله فانه لایعتبر عاجزاعنه » وفايسة 
الاعتراض اثبات وجود الرب تمالى في جهة لاينتقل عنها وان ذلك 
لا یستلزم المحال في حقه تعالی . 

یقول الامدی : واعترض علیه - ای علی‌هذا الد لیل ل 
بأن امتناع الخروج علیه من حیزه صفة نقص غير مسلم . والعجز عسسن 
الا نتقال عنه انما يتحقق فيما من شأنه ان يكون قابلا للانتقال نما لم يتبين 
ان الرب تمالى قابل للانتقال عن حيزه فامتناع الانتقال عليه منه لايكون 
عجزا ء فلا يكون ذلك من صفات النقص , والاً كان الرب تعالى موصوفا 
بالعجز عن الحركة ء لامتتاعہا عليه وان لم يكسن متحيزا وهو محال ٴ٢‏ 


(۱ المصد ر السایق : ۵۲٩/۲‏ ۰ 
(۲) ابکار الافکار للامدی ‏ : ۵۲۹/۲ . 





- ١۷۴ - 


الد ليل الخاس 





وقد أضافه صاحب المواقف الى ماسبق من آد لة وخلاصتسه 

ن الله تعالی لو كان في جهة ومكان للنم قدم المكان والجهة وهصلذا 

0 تعدد القد ما٭ وھوتاظطل :اذ البرفان انه لا قد يم الا الله 
تعالى كما أجمع عليه المتخاصمون . 

مقول صاحب المواقف : لوكان الرب تعالى في كان أو جهة 

لن قدم المکان آو الجهة » وقد برهنا ان لاقديم سوى الله تمالسسی 


الد لیل السادس : 


وقد اضافه الرازى الى ماتقلناه عن الآمدى من آد لة علی نفسي 
الجهة عن الله تعالى وجملته ان الله تعالى لو كان في جلهة عفاما ان يكون 
قابلا للقسمة أو لايكون فان كان غير قابل للقسمة فيكون حينكذف جز* لایتجزاً 
کالجوهر الفرد بحيث يتنزه الله تمالى عنه وان كان منقسما كان لا محالة 
جسما لان الجسم منقسم ومركسب من اجزاء وابعاض ؛ كما انه لو سلم انه تعالى 
في جهة فوق لكان بالنسبة الىغيرنا اسفل منهم لأن الارض كروية وهذا 
یود ی الی ان یکون الباری تعالى فوق بعض الأكوان واسفل بعضها 
وعذا باطل وفييطل وصف الله تعالى بالجهة. 


سے س مس می ہے جت م سه حت سب سے سے جت س که کے سے صن تج 


(۱) شرح المواقف الموقف ا' جامس : ص ۲۱ . 





¬ - 


یقول الرازی : کل ماکان في‌جپة : اما آن یکون غیر محتسسل 
للقستة واما ان یکون محتلا للقستة ه فان لم یکن محتبلا السا اسب 
مشار اليه بالحس كان في الصنر والحقارة کالجوهر الفرد والخصسوم 
وافقوا على انه يجب تنزيه الله تعالى عن هذه الصفة , واما ان كان مشارا 
اليه مع انه تل للقسمة كان جسما مركيا من الا جزا* والا بعاض ولهسذا 
السر اتغق اصحابنا على ان كل من اثبت الله تعالى في الحيسز 
والجهة لابد وان یعترف بکونه مرکبا من الا جزا* والا بعاض . 

بقل اتا و العالم کره فاذ! کان کذ لك وجب ألا يكون فسي 
الجهة أصلا » انما قلتا ان العالم كره وذ لك لأّنا اذا رصد نا کسوفا قمریا 
فاذ ۱ وجد ناه في البلاد الشرقية ول الليل وجد ناه في البلاد الغربية 
في آخر اللیل ءفعلمنا ان اول الليل في المشرق هوبعينه آخر الليسل 
في المغرب ء وذ ك یدل على ان العالم كره . 

اذا ثبت ذلك فنقول : الجهة التي فوق روءوسنا هي بعينها 
اسفل لأولئك الذين يكونون على ذلك الوجه الآخر من الا رض » فلو كان الله 
تعالى فوقا لنا لكان اسفل بالنسبة الى سكان ذلك الجانب الآخر مسن 
الارض ٠‏ ولو كان فوقا لهم لكان العكس بالنسبة الينا » فثبت انه لو كسان 
في جہة وجب ان يكون اسفل بالنسبة الى بعض الجوائب ولما كان ذلك 
باطلا ٠‏ ثبت انه يمتنع كونه تحالی في المکان والجهة, "۱" 


۱۱ انظر الا ربعين للرازی ص .11۳-1 وأساس التقد يس 
له : ص و> . ٠‏ 








YY = 


ولوازسها عن الله تعالى عما اورده المتكلمون في هذا الجانب. ۲ 


اله ليل السایح : . 





وهو الذی ارتضاه الآمدی بعد آن فتّد الاد ل2 سے 
الاولی علی نحو ما ذکرنا عنه سابقا ء وبوجز هذ! الد لیل ان الباری تعالی 
لو کان في جهة فاما ان يكون متحيزا فيها أوغير متحیز » فان لم يكن 
متحیزا فيها كان القول يوجوده فيها مجرد دعوى لغظية لا حاصل لها. 
وان كان متحيزا فيها كان جوهرا وكونه جوهرا باطل بالادلة السابقة 
( في نفي الجوهر عنه سبحانه ) . ونتيجة الدليل علىهذا النعصو 
ان الله تعالى ليس في جهة على كلا التقد يرين . 


أما الملازمة الاولى : 


فظاهره ولهذا لم يستدال عليها لان الموجود. في الشي * یکسون 
متحيزا فيه بداهة فان لم يكن متحيزا في الجهة فلا يكون موجود! فيها , 
ویکون القول بوجود ه کما قلنا مجرد د عوی لغظية لا معنى لها. 


يشارك الجوهر في کون وله للتحیز راجها لذ ات الجوهر أو لصفة قائمة به , 
لا لأمر خارج عنه ء واذا اشببه في ذلك كان جوهرا مثله  .‏ 


أما الد ليل على استحالة رجوع قبول التحيز لاأ مر خارج قذلك لان 








مه ۷( ه 


هذا الأمر الخارج اما ان يكون مخالفا له من كل وجه أو من وجه د ون وجه 
ولا يمكن ان يرجع قبول التحيز لأمر خارج مخالف له من كل وجه لأنه لابسد 
من المناسبة الطبيعية بين الجوهر والحيز أى بين القابل والمقبول 
فاذا وجد في الأمر::المخالف مثل تلك المناسبة لم يكن مخالفا من كل 
وجه وهذا هو المغروض فيستحيل لذلك قبول التحیز لامر خارج عنسه 
مخالف له من كل وجه » وان كان هذا الأمر الخارج موافقا له من وجه ومخالفا 
له من وجه فان القبول لايد وان يرجع الى الوجه المشترك بينهما حستى 
يصح كونه علة القبول فيهما ( الجوهر والامر الخارج ) ۰ 

وبعد الانتهاء من ابطال كون المقتضي للتحيز في الجوه سر 
امرا خارجا لايبقى ال ان تکون العلة هي نفس ذ ات الجوهر او صفسة 
قاعمة يه فان كانت الملة ذ ات الجوعر وانها هي التي تقتضي التحیسسز 
فاقتضاء ذات البارى تعالى للتحيز يجعلها جوهرا وذ لك باطل ء وان كانت 
العلة في اقتضاء الجوهر للحيز صفة قائمة به وهو قابل لها ء نقبوله لها 
ان كان بصفات غير متناهية لنم التسلسل » وان کان قبول الجوهر لها لذ اته 
او لصفات معد ود ة تنتهي الی‌صفة یقبلبا لذ اته فان مثل هنه الصفة التسي 
يقبلها الجوهر لذاته لو كانت هي العلة في قبوله للتحيز لكانت هي تفن 
الملة في قبول الباری تمالی قائمة به ضرورة الاشتراك في ءلة قبول التحيسز 
وقیام صفات الجوهر بالباری تعالی یوگی الی تناهي ذ اته ومو محال » 
فان ا انتهی الامر الی استحالة قیاسبا بذ ات الباری وکان تبول الباری 
تعالی للتحیز لذ اته کما هو الحال في الجوهر ادى ذلك الى كسون 
اليائ الى :جور وذ لك لاوا : 
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یقول الا مدی : الواجب ان يقال : لو کان الباری تعالسسی 
في جهة یادن و اما ان يكون متحيزا أو ليس » فان لم يكن متحيسزا 
یہا » ولا هو سا تحیطه الایعاد والامتدادات ء ولا هوواقع في مسا مضه 
الغايات والنهاياتة » فلا معنى لكونه فيها الآ من جهة اللفظ ولا حاصل 
له » وان كان متحيزا بها لنم ان يكون جوهرا » فان من نظر الی ماهسو 
قابل للتحیز بجهة من الجواهر علم ان قوله لها اما لذواتها ولکونم۔۔۔سا 
جواهر أو لصفة قائمة بها » وعلى كلا التقد يرين يجب ان يكون البسارى 
تمالی قابلا للتحیز باعتبار ماقبل به غیره التحیز من الجواهر ء فانه ان 
قبله باعتبار آمر آخر فذلك الامر الخر اما آن یکون مخالفا للقابل سن 
کل وجه آو من وجه دون وجه » فان کان مخالفا له من کل وجه فیستحیل ان 
یتفقا في قهول حكم واحد وتأثير واحد فانه مهما لم يكن بین القابسل 
والمقبول مناسية طبیعیة ء بها يكون احدهسا قابلا والآخر مقبولا » وال 
لما تصور من السبدع قيام احدهما بالآخر ء لا بالارادة ولا بالطبيع كما 
لا يتصور منه اقتضاء قيام الجوهر بالعرض والسواد بالبياض والبياض 
پالشات ے ۰ 

وان ا لم يكن بد من المناسبة الطبيعية بین القابل والمقبسسول 
ثاثقعان' المفتلفان من کل وجه ان قات بأأحدهما اي ناسبة طبيعيسة 
استحال ان يكون الآخر مناسبا له من تلك الجهة وال كان سالا له 
من جهة مافیها لمناسبة وهو خلاف الفسرض . ۵ 

وان کان مخالفا له من وجه وموافقا له من وجه فلا بد وان یکسون 


القبول باعتبار مایه الاشتراك وال" لزم المحال السابق ء وهو ستنم. 








وعلى هذا فان کان قبول مافرض قبوله للتحيز من الجوا هس سر 
لذاتها ولجوهرهنا لنم ان يكون الباری جوهرا , وهو ممتنع لما مض » 
وان کان باعتباره صفة قائمة به وهو قابل لبها » فلا بد وان تكون تلبك 
الصفة قائمة بذ,ات الرب ‏ لضرورة ماحققناه ؛ وعند ذ لك نتبول الجوصم 
لك السفة ابا لذاته او لصفة آخري فان کان لصفة آخری فاما ان یتسلسل 
الأمر الى غير النهاية » أو ينتهي الى صغة تهولها ليس الآ لس ات 
ماقامت به من الجوهر : لاجائز ان يقال بالأول لما فيه من الا متنباع , 
وان قیل بالثاني لزم تناهي ذات واجب الوجود ء وذلك مع ما اوجيناه 
من ان الا شتراك في القايل » بوجب جمل ذات واجب الوجود جوهسرا 
لکون ما انتپی الیه قبول التحیز من الجواهر جوهرا , لکن الیساری 


ليس بجوهر كما سلف » فليس في جهة. ١‏ 


. ١95 غاية المرام في علم الكلام : ص‎ )١( 


اس ا 
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یقول شيخ الاسلام ابن تيمية : ان القول الشامل في هبذا 
الیاب ( يعني بات اف الخبرية ) : آن بوصف الله بما وصف‌بسه 
نفسه آو وصفه رسوله صلی الله علیه وسلم » وبما وصفه به السايقون الا ولون 
لا یتجاوز القرآن والحد یث , 

ومذ هب السلف انهم یصفون الله بما وصف به نفسه ہما وصفبسه 
به رسوله من غير تحريف ولا تعطيل م ومن غير تكييف ولا تمثيل » ونعلم 
ان ماوصف الله به من ذلك فهو حق ليس فيه لفز ولا أحاجي بل معناه 
2 من حیث يعرف مقصود المتكلم بكلامه م لاسيما اذا كان المتكلم أعلم 
الخلق يما يقول » وافصح الخلق في بیان العلم وأفصح الخلق فسسي 
البيان والتعریف ء والد لا لّة والا رشاد ‏ . 

وهو سبحانه مع ذلك ليس کنثله شي * لافي نفسه المقد سسة 
المذ کورة باسماته وصفاته » ولا في افماله » فکما نتیقن ان الله سبحانسه 
له ات حقيقية وله افصال حق يقية : فكذ لك له صفات حقيقية وهو لیس 
کمئله شي * لا في داته » ولا في صفاته ولا في افعاله » وکل ما اوجیسبسب 
نقصا أو حداأثا فان الله منزه عنه حقيقة ء فانه سبحانه وتحالی ستسق 
للكمال الذی لاغاية فوقه . ۰ 

فمذ هب السلف بین التعطیل ‏ والتمثیل ء فلا یمتلون ذ اته بذ.ات 
خلقه » ولا ینفون عنه ماوصف به تفسه ووصفه به رسوله : فیصطلون اسساهن 


الحستی وصفاته العلیا ویحر فون . ٠‏ “كلم . عن مواضهه 6 ويلحد ون في اسما* 
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وهذا ماينتهي اليه المو*من عقلا ود ينا في قضية الصفسات 
الخبرية پصفة عامة وفیما یتعلق بقضیة الجہة واطلاقہا على الله تعالسى 
ل وهو موضوع حد يثنا في هذا الفصل فاننا نرى شيخ الا سلام ابن تيميية 
یعتیرہ لفظا مجملا لم يصرح به الشرع لا نفيا ولا اثباتا كما صرح بصفات 
لا ستوا* والفوقية والعلو » ولهذ! كان لابد في اطلاقه على الله تعالى , 
أو في نفيه عنه من تحديد المراد به قبل التفي او الا ثبات فاذا اریسد 
به معنى صحيحا ثابتا في حق الله تعالى اثبتناه والاً نفيناه . 

يقول ابن تيمية في ذلك : فلفظ الجهة یراد به شي * موجسود 
كن فة كا ادان اة سن المری ء ارس ارات 
وقد يراد ماليس بموجود غير الله تعالى , كما اذا اريد بالجهة ماوق 
المالم . 

ومعلوم انه ليس في النصوص اثبات لفظ الجهة ولا نفيه , 
کما في اثبات الملو والا ستوا* والفوقية » والعروج اليه ونحو ذ لك » وقد 
علم انه ما موجود الا الخالق والمخلوق ‏ والخالق ساين للمفلوق 
س سبحانه وتعالى ‏ ليس في مخلوقاته شي * من ذاته , ولا في ذ اتسسه 
شي * من مخلوقاته » فيقال لمن نفى الجهة : اتريد بالجهة انها شي * 
موجود مخلوق ؟ فالله ليس داخلا في المخلوقات , أم تريد بالجهبة 
ماوراء العالسم ؟ فلا ريب ان الله فوق العالم مباين للمخلوقات » 
كذ لك يقال لمن قال الله في جهه : أتريد بذلك أن الله فوقالعالم ؟ 


أو تريد ان آلله داخل في شي* من النغلوقات ؟ فان اردت الأول فهو 


حق + وان ارد ت الثاني فهو باطل, ۰ ١‏ 
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واذ! کان الشرع لم يأت بلفظ الجهة لانغيا ولا اثباتا كمسا 
یقول ابن تيمية الأ ان الا ستواء على العرش وعلوه سبحانه على سماواتسه 
وكونه فوق خلقه ‏ كل هذه المعاني ثايتة لله تعالى بالنصوص الشرعية 
من الكتاب والسنة وأقوال الصحابة والتابعين وهي وان لم تكن تتضسن 
لفظ الجهة الا انها تثبت لله تعالى معنى جهة الفوقية والعلو ء ولہذ! 
فاننا سنتناول هذه الصفات بيانا لمعناها وعرضا لاد لة ثيوتها لله سبحائه 


وتعالى ثبوتا يليق بکماله د ون تشبیه او تمثیل 


فأما الاستوا* فقد ورد ذکرہ فی سرت مواضع من القرآن الکریسم 


قوله تصالی  :‏ ان ربكم الله الذی خلق السموات والا رض في 
ستة ايام ثم استوى على الحرش بدیر الامر مامن شفيع الا من بعد اذنه 


ذلكم الله ربكم فاعبد وہ آفلا تذکرون پ ۱" 


وله تمالی و الذی رقع السوات بغیر سد. ترونها خ 
استوى على العرش وسخر الشس والقعر کل یجری لاجل مس ید بسر 


- 


الأمر يفصّل الآيات لطلكم بلقاء ربكم توقتون ۲۷" . 


” سورة يونس : الآية ”م‎ )١( 


)١(‏ سورة الرعد : الآية ” ؟”. 
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ہے سے سے سے کے مت 


قوله تعالی  :‏ الذی خلق السموات والاارض ومابینهما فسي 


ستة أيام ثم استوی علی العرش الرحس فاسأل به خبيرا بج ۲ 


قوله تعالى : 23 الله الذی خلق السموات والا رض وما بينبسا 


في ستة ايام ثم أستوى على العرش مالكم من د ونه من ولي ولا شفیسسسع 


| فلا تتف كرون ۳ 


2 


قوله تعالى : يخ هوالذى خلق السموات والأرض في ستة ايام 
ثم استوى على العرش يعلم مايلج في الأرض ومايخرج منها وما ينزل مسسن 
السماء ومايعرج فيها وهو معكم اين ماكنتم والله بما تعملون بصير ° 


ا سی سس سے سے ممت سی ا جم ہے 


(۱ سورة طه ء: الآية " ه ”. 
(۲) سورة الفرقان : الاية " وه *. 
(؟) ET‏ الآية " ۰ 
(>) سورة الحديد : الآية ”> ”. 





= ا و‎  - 
: أما الا حاد يث التى اثبتت صفة الا ستواٴ لله تعالی فنہا‎ 
و لتي ستو‎ 


الأول : 


صلی الله عليه وسلم يقول : ” ان الله كتب كتابا قبل ان یخلق الخلق :» 


ان رحمتي سبقت غضبي » وهو عنده فوق العرش ” . ١‏ 
الثاني : 

حد يث ا » قال : قال رسول الله صلى الله عليسسه 
وسلم : ” ان الله فوق عرشه » فوق سماءاته وسماواته فوق ارضه مشسل 
القبة » وأشار النبي صلى الله عليه وسلم بيده مثل القِة ٠"‏ ”5” 

وأما الآثار عن الصحابة والتابعين رضوان الله عليهم فكثيرة منها : 


قول عبد الله بن رواحة رضي الله عنه * 


شهدت بأن وعد الله حق وان النار مثوى الكافرينا 
وان العرش فوق الماء طاف وفوق العرش رب العالمينا ۲ 


ود خل ابن عباس رضي الله عنه يوما على عائشة وهي في النزع 
فقال : كنت احب نساء رسول الله صلى الله عليه وسلم الى رسول الله ولم 


يكن يحب الا طییا وانزل الله برا*تك من فوق سبع سماوات ” . ٤‏ 


: حدیث صحیح » انظر سلسلة الا حاد یث الصحيحة للالياني‎  )۱( 
۰ ۱۱۲ رقم‎ 

(۲) ضعيف الا سناد / انظر شرح العقید ة الطحاوية : ص ۳۱۰ . 

( ۳ ضمیف الا سناد / انظر : شرح العقید ة الطحاوية : ص ۳۱ 

(ع) انظر کتاب اربح الیضاعة في معتقد اهل السنة والجماعة ص > . 
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یقول الا شعری بعد ذكر هذه الأدلة من الکتاب والسنة : فكل 
ذلك يدل على انه تعالى في السماء مستو على عرشه » والسما باجماع 


الناس ليست الأرض فدل على ان الله تعالى منفرد بوحد انیته ستو علسی 


١ ۰ عرشه‎ 


وقال الد ارسي : ۲ فالله تعالى فوق عرشه فوق سماوته 
بائن من خلقہ » فمن لم يعرفه بذ لك لم یعرف الپه الذ ی يعبك » وعلمسسه 


و ۶ 


من فوق العرش بأقصص خلقه واد ناهم واحد .. 
وقد روى عن ربيعة بن أبي عبد الرحمن "۶" شيخ مالك رحمهماالله 

لما سكل عن قوله : ل الرحمن علی العرش استزی # قال : الا ستواء 

غير مجهول والكيف غير معقول ومن الله تعالى الرسالة وعلى الرسول 


ف ينا 


صلی الله عليه وسلم البلاغ وعلينا التصديق . ٠‏ 

. ۳٣۲ الابانة في اصول الد يانة : ص‎ )١( 

(۲) هوعشان بن سعيد الد ارسي الحافظ صاحب التصائیف , ثقة 
حجة احد الحفاظ الا علام طاف البلاں الا سلامية في طلست 
الحديث وصنف المسند الكبير » مات سنة .رہ هف ء 
شد رات الذهب لابن عماد / ۱۷۱/۲ ۰ 

(+«) الرد على الجپمية للد اري : ص ۱۸ . 

ر؟۶) ربيعة بن فبروخ التميمي بالولا * المدني امام حافظ فقیه مجتپسد 
كان بصيرا بالرأى فلقب بربيعة الرأى شيخ مالك بن انس مات 
بالدينة سنة ۳۷ص | لاعلام : ۲/۳ . 

(ه) العلو للملي الفغار للذهبي : ص + » وانظر اجتاع 
الجيوش الا سلامية لابن أقيم : ص ۷۵ . ۰ 
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وقد روى ان مالك بن آنس لما ستل عن هذا السوال قال : 
الا ستوا* معلوم والکیف مجهول والایمان به واجب والسو*ال عنه بد عة ,۱" 

ویقول الباقلاتي ۲ : فان قالوا : هل تقولون ان الله يكل 
مکان ؟ قيل : معان الله بل هو مستو على عرشه کماً اخیر في کتاپسسسه 
فقال  :‏ الرحمن على العرش استوی بج ۳" 


وقال این خزيمة : ° فنحن نون بخبر الله تعالی ان 
خالقتا ستوعلی عرشه لا نبد ل کلام الله ولا نقول قولا غير الذى قيسل 
لنا كما قالت المعطلة الجهمية انه استولى على العرش لا استوى ,ند لوا 
قولا غير الذى قيل لهم كفعل اليهود لما أمروا ان يقولوا حطة »فقالوا : 


» رو 


(۱) العلو للعلي الففار الذهبي : ص مهو مه 

(۲) مححد بن الطيب بن محمد الباقلاني قاضي من کبار علسساٴ 
الكلام انتهت اليه الرئاسة في مذهب الاشاعرة سكن بغداد 
ومات فيها عام ٣ع‏ ها / الاعلام : 11/۷ ۰ 

(۳) التمهيد للباقلاني : ص 5١٠١‏ . 2 

() محمد بن اسحاق بن خزيمة السلس النیسابوری الحافظ صاحب 
التصائیف روی عنه البخاری وسلم وغیرهما. . تتقل في الامصار . 
لطلب العلم ورحل اليه الطلاب مات سنة ۳۱۱ هد » 
شذ رات الذ همپ : ۲۱۲/۲ ۰ 


(۵) کتاب التوحید لابن خزيمة : ص ۱۰۱ . 
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وقال ابن فورك بعد ان حكى اربعة عشر قولا : وأظهر الا خبار 
ماتظاهرت عليه الآى والاخبار » والفضلا* الاخيار : ان الله على عرشسه 
كما اخبر في كتابه وعلى لسان نبيه »بلا کیف ء بائن من جميع خلته وصذا 
مذ هب السلف الصالح فیما نقل عنمم الثقاة » وهو قول ابي عمر بسن 
عمد الير والطلمنكي والخطابي ء ونقل البيهقي ۱ باسناد صحیسیح 
عن الاوزاعي ۲ انه قال : كنا والتابعون متوافرون نقول : ان اللے 
تمالی ذکره فوق سماواته ونومن بما ورد ت به السنة من صفاته . 


"۳ قوله : هذا قول الأعمةة فلي 


وروی عن قتيبة بن سعيد 
الا سلام والسئة والجماعة : نعرف ربنا في الما السايعة على عرشسسسه 


كما قال : بو الرحمن على العرش استوی # . 


وقال ابو نصر السجستاني : وأئمتنا کسفیان الثوری ؟ . . :. 


(۱) هو ابو بكر احمد بن الحسين علي البيپقي الشافعي صاحب التصانیف 
منها !لا سما* والصفات والستن الکبری. والصفری وفیرها ‏ و 
مات سنة زو ها ء شذرات الذهب : ۳۰۵/۳ . 

(۲) عبد الرحمن بن عمرو الأوزاعي اثتى عليه جمع من علما* عصره وسسن 
بعد هم عاش في بیروت ومات فیپا سنة ۱۵۷ ه / تمپذ یسب 
التپذ یب : ۲۸۹۱/۵ ۰ 

(۲) قتیبة بن سعد ین جمیل الثقفي بالولا * من کبار رجال الحد یسث 
روی عنه البخاری ومسلم »مات سنة ۰ ) ۲ ه / الاعلام : ۰۲۷/۰ 

 )٤)(‏ سفیان بن سعید الثوری .امیر المو"نین في الحد یث سید أعسل 
زمانه في علوم الد ین ما نة 9ه / الا علام ۶ ۰۱۵۸/۳۲ 
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ومالك پن آنس ۱ » وسفیان بن عييتة ۲ » وحماد بن زید ۳ ءوخسان 
ابن سلمة ۴ » وعبد الله بن المبارك ‏ ء وفضیل ای ء واحسد 
ابن حنبل , واسحاق بن ابراهيم الحنظلي ف » متفقون على أن 
تعالی بذ اته فوق العرش وان علمه بکل مکان » الی‌ان قال : فس خالسف 
شیثا من ذلك فهو منهم بری* وهم منه یرا* . 

وقال معمرین احمد الا صفپاني : ان الله استوى على عرشه 
بلا کیف ولا تشبیه ولا تأويل » والاستوا * معقول والکیف مجپول واللسه 
عز وجل بائن من خدقه » والخلق نه بائنون . 

ونقل عن الشیخ نصر المقدسي ۸ قوله : ان الله مستو علی عرشه 
بائن من خلقه »کما قال في کتایه : ې وان الله قد آحاط بکل شي * 


علما + ٩‏ »> ۽ وأحصى كل شي* عددا بج ٠١‏ و 


رو) مالك بن آتس بن مالك الاصبحي امام دار الپجرة وأحد الائسة 
الا رسعة واليه تنسب المالكية » كار نز آله ین بعید اعسن 
الا مرا* والملوك مات یالمد ينة سنة ۱۷۹ ه , الاعلام : ۰۱۲۸/۰ 

(؟١)‏ سفيان بن عيينة الهلا لي الكوفي محد ث الحرم المكي من الحضاظ 
الثقات مات سنة ۸ هه / الا علام ۶ (۵٩/۳۲‏ ۰ 

(؟) حماد بن زيد بن د رهم الا زد ی مولا هم شيخ العراق في عصسره 
من حفاظ ال مات سنة ۱۲۷ / الاعلام : ۲ ۳۰۲ ۰ 

(؟٤)‏ حماب بن سلمة بن دينار البصرى الربعي بالولا ء مفتي البصسرة 
واحد حفاظ الحديث مات ٦‏ وف ء الاعلام : ۲۰۲/۲ . 

(ه) عبد الله بن المبارك الحنظلي بالولا* الحافظ شیخ الا سسسلام 
المجاهد التاجر مات سنة ۱ ه/ الاعلام : ۲۵۲/6 ۰ 

)1 فضیل بن عیاض التميي شيخ الحوم اليكي من اکابر العباد الصلحاه 
ثقة قي الحد يث مات سنة ۸۷ هھ / الا علام : 1/0 ° 

(۷) اسحق بن ابراهيم الحنذااي التميمي المروزى عالم خراسان في عصره 
احد كبار الحفاظ للحد ر.ء مات سنة ۲۳۸ ه/ الاعلام : ۰۲۸۲/۱ 

(م) نصر بن ابراهيم المقد سي شیخ الشافعية في عصره . 

(9۹) سورة الطلاق : للاية " ۱۲ "۰ 

(۱۰) سورة الجن : للاية ۲۸ "۰ 

۱۱ ) تقض تأسيس الجهمية : ۲ /۳-)) .۰ 





سے ۹۰ 


وقد قال الشيخ محمد الشنقيطي 3 رحمہ الله رں.ا:علی الموڈولین 
للصفات بعد ان اورد كل الآيات المثبتة للاستواء : انه ينښغي للمو*وليين 
ان يتأملوا آية من سورة الفرقان » وهي قوله تعالى : ۽ ثم استوى علسى 
العرش الرحمن فاسأل به خبيرا 4 ويتأملون معها توله : 3 ولا ينيك 
مثل خبير # فان قوله في الفرقان. : و فاسأل به خبيرا چ بعد قوله . 
“«ن شم استوى على العرش الرحمن ب٭ يدل دلالة واضحة ان الله السذی 
وصف نفسه بالا ستوا* خینیر بما یصف‌به نفسه ».لاتخفی عليه الصفة اللائقة 
من غیرها ء وان السعي للتأويل في هذه الصفة لیس خبیرا بما یلیسق 
بالله تعالی . "۲" 

7 وید یھ ارش اتی فا سال 
وقالوا علی العرش استوی مجاز فتفوا الاستوا* » لانه سجاز » وقالسسوا: 
معنی استوی استولی » وشیپوا استیلاه باستیلا* بشربن مروان علسسی 
العراق » ولو تدبروا کتاب الله » لمنصهم ذ لك من تبدیل الاستسسواه 
بالا ستيلاء وتبد یل اليد بالقدرة أو النعمة , لاأن الله جل وعلا يقول 
في محكم كتابه في سورة البقرة : ۷« نبدل الذین کفروا قولا غير الذى 
قيل لهم نأنزلنا على الذين ظلموا رجسا من السماء يبا كان وا 
يفسقون پر "۳" 

(۱) محمد الا مين محمد المختار الشنقيطي ارتحل الى مكة والمد ينسة 
ود رس في الریاض والمد ينة مات سنة ۱۳۹۳ ه ء ترجمته فضي 
الجز* التاسع من اضوا* البیان . 


(۲) منهج دراسات لآ یات الصنات : ص ۲۲۱ ۰ 


(۳) سورة البقرة : الآية * وى ”*. 





ہ و 


ویقول في لاعرا ف : قبدال الذين ظلهوا متهم قولا غیسر 
الذى قيل لهم فأرسلنا عليهم رجزا من السما" بما كانوا يظلمون ي٠‏ » 
فالقول الذى قاله الله لهم هو : حطة »وهي فعلة بمعنی الوضسع 
ای بمعٹی طلب المغفرة ء وفي بعٹ الروامات في شأنہم انهم بد لوا هسذا 
القول بأن زادوا نونا فقالوا : حنطه ء وهي القعح واهل التأویل قیل 
لهم علی اللمرش استوی ‏ ء فزاد وا لاما فقالوا : استولی » وهذه اللام 
التي زاد وها اشبه شي* بالنون التي زاد ها الیهود في قوله وتولسسوا 
حطة 5#" وكلمة استوی في زعمهم توهم غير اللائكق » وكلمة استولی فسي 
زعمهم هي المنزهة اللائقة بالله مع أنه لا يعقل تشبيه أبشع من تشبیسسه 
استيلا* الله تعالى على عرشہ المزعوم باستیلا * بشر على الحراق . 

قال الله تعالى : ۷ فلا تضربوا لله الا مثال ان الله يعلم وانتسم 
لا تعلمون کہ ٣‏ ؟ , 

واما العلو والفوقية فقد ات الله تعالى لنفسه هذه الصفة 
واثبتها له سبحانه رسوله صلى الله عليه وسلم » أما الآيات التي وردت 
فيبا هذه الصفة فهي 

قوله تعالى : بے يخافون ربهم من فوقهم بم 9 

وقوله تعالى  :‏ اليه يصعد الكلم الطيب والعنل الصالسح 


«۱٩۲۳ سورة الاعراف : الآية‎ )١( 

(۲) سورة البقرة : الآية زره ”*. 

(۳) سورة التحل : الآية * إنا”. 

ء٢‎ (۸۴ SS (<) 


)°( سورة :النحل : الآية ” .ه ۰ 
 )٩(‏ سورة قاطر : 'الآية * ٠ر‏ ”. 











ہ ۹۲ - 

وقوله تعالى : ل يل رفعه الله اليه بج "53 

وقوله تعالى : ي آآمنتم من في السماء*ان يخسف يكسم 
الأرض فاذاهي تمور آم أمنتم من في السماء ان يرسل عليكم حاصبا مج ؟” 

وقوله تحالى : هو قل نزلسه روح القدس من ربك ۾ ۳" 

وقال تعالى عن فرعون  :‏ ياهامان ابن لي صرحا لعلسي 
ابلغ الأسباب اسياب السموات فاطلع الى اله موسى » واني لأظنسه 
کاذ ہا ¢ ۲ 

وقوله تعالی : ؤ تعرج اللاتكة والروح اليه في يسم كان 
مقد اره الف سنة . . ۳ ١‏ 5 

وقوله تمالی  :‏ ومو القاهر فوق اده ۲" 


وقوله تعالی : #ٍ ید بر الامر من السماه اق الأرض * 








س ۹۳ - 


جد ‏ جو 


وقوله تعالى : × اني متوفيك ورافعك الي .. # ١‏ 
وقوله تمالی : نے سبح اسم ربك الاعلى بج ۲[ 
واما الا حاد یث المشتة للعلو لله تعالى فهي کثيرة جد امنها : 


حد یث ابي سعيد الخد ری رضي الله عنه قال : بعث علي مسن 
اليعن بذ هبية في اد يم مقروظ لم تحصل في ترابها » فقسمبا رسول اللسه 
صلى الله عليه وسلم بين اربعة : زيد الخير » والاقرع بن حابس » وعيينة 
ابن حصن » وعلقمة بن علائة » أوعامر بن الطفیل ء شك عمارة » فوجد 
من ذ لك بعض الصحابة من الانصار وغيرهم » فقال رسو ل الله صلى الله عليه 
وسلم : ” ألا تأمنوني وانا أمين من في السما* » يأتيني خبر السا» 
مسا* وصباحا ۽ * ۳ 


وقوله صلى الله عليه وسلم : ” الرارحمون يرحمهم الرحمن »ارحموا 
من في الارض يرحمكم من في السماء *م ۴ 

وحد يث ابي هريرة رضي الله عنه ان رسول الله صلى الله عليه وسلم 
قال : ” أن الميت تحضره الملائکة ء فاذ١‏ کان الرجل الصالح قالوا : 
اخرجي ایتها النفس الطيية , کانت في الجسد الطیب » اخرجي و 
وابشری بروح وریحان » ورب غیر غضبان ,ء فلا یزال یقال لہا ذلك حتی 


س س ا سد ود کہ مہ سد سے ست 


(۱) سورة آل عمران : الاية " هه 
(۲) سورة الاعلی + الاية ۲ ۱ ".۰ 
(+) الحديث متفق عليه / انظر العلو للملي الغفار ءللذ هبي ص ۸ 
() حدیث صحیح / سلسلة " حاد یث الصحيحة رقم : ٠ ٩۲۲‏ 
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تخرج ء ش يعرج بهاالى السما* فيغتح لہا ء فيقال من هذا ؟ 

فیقولون : غلان ء فيقال : مرحبا بالنفس الطبية كانت في الجسد 
الطيب , اد خلي حميدة ء وابشری بروح وریحان ء ورب غير غضبان , 
فلا يزال يقال لها ذلك حتى ينتهي بها الى السماء التي فيها اللسه 


عن وجل ... الحديث * ١‏ 


وحد يث ابي هريرة رضي الله عنه » ان رسول الله صلى الله عليه 
وسلم قال : " والذی نفسي بیدہ مامن رجل یدعو امرأتہ الی فراشہ فتأبسی 
عليه ال كان الذى في السماء ساخطا عليه حتى يرضى عتا زوجها* ۲" 

وحد يث ابي هريرة ايضا رضي الله عنه قال : سمعت رسول الله 
صلى الله عليه وسلم يقول : ” ان الله كتب كتابا قبل ان يخلق الخلق 
آن رحمتي سبقت غضبي » وهو عنده فوق العرش * ۳" . 

وحد يث المعراج : قال رسول الله صلى الله عليه وسلسم : 
* فرضت علي الصلاة خمسين صلاة كل یوم ولیلة » فرجعت فسسررت 
على موسی ء فقال : بم أمرت ؟ قال : أمرت بخمسين صلاة كل يسهم 
ولیلة ء قال : ان امتك لا تستطيع خمسین صلاة » واني قد خبسسرت 
الناس قبلك » وعالجت بني اسراعيل اشد المعالجة وفارججعالى ريبك 
التخفیف لامتك » قال : فرجمت ء فوضع عني عشرا فرجمست 


الحديث متفق علیه ء انظر المصدر السابق : ص > . 
انظر سلسلة الا حاد يث الصحيحة للالباني : رقم ۹٢٦۱ء‏ 
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الى موسى فقال مظل ذلك , فرجعت الى ربي فوضع عني عشرا خصس 


مرات في كلها يقول : رجعت الى موسى » ثم رجعت الى ربي »۰ ۰" ١‏ 
وحد يث ابي هريرة رضي الله عنه ان رسول الله صلى الله عليه وسلم 

قال : “ يتعاقبون فيكم ملائكة بالليل وملائکة بالنهار » ويجتمعون فسي 

صلاة الفجر وصلاة العصر » ثم يعرج الذين باتوا فيكم ا م 


روب 


وهو یم أعلم ا ۲ 


وعن ابن عمر قال يل یم سم اھ ط× 
د خل عليه ابو بكر , فأكب عليه » وقبل وجهه وقال : بأبي أنت وأمسي 
طبت حيا وميتا » وقال : من كان يعيد محد! فان محمدا قد مات » 
ومن كان يعبد الله فان الله في السماء حي ا 

وعن انس بن مالك رضي الله عنه قال : کانت زینب تفتخر علسى 

ج التبي صلی الله عليه وسلم وتقول : ان الله ات انم ۰ 


وفي لفظ زوجکن اھلوکن ء وزوجني الله من فوق سبيع سموات ” 


وحد يث جبير بن مطعم رضي الله عنه قال : * قال رسول الله 
صلی الله عليه وسلم ۽ * إن الله فوق عرشه » فوق سماوانه »ءوساواتسه 


فوق ارضل ثل القبة » واشار النبي صلى الله عليه وسلم بيده . مشسل 


رو) انظر مختصر العلو للعلي الفثار ص والحد یت متفق لیه . 

. والحد یٹ ایضا متفق علیه‎ ٩۱ المصد ر السایسق ص‎ (٢ 

۳ روا البخاری / انظر فتح الباری بشرح صحیح البخاری : ۱1/۸ 
لكن الحد يث لايوجد فيه لفظ : في السما* . 

(>) فتح الباری بشرح صحیح البخاری : ۳ء ۳ 

(ه) ضعيف » انظر شرح الطحاوية : ص ۳۱۰ ۰ 
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وحد يث عبد الله بن مسعود رضي الله عنه » قال : قال 


رسول الله صلى الله عليه وسلم : ” من لم يرحم من في الا رض لم برحمسه 


و و 


حد یٹ الا التي سألها رسول الله صلی الله عليه وسلسم : 
" أين الله ؟ فقالت : في السماء ء فقال لسید‌ها : اعتقپا نانبسا 


مو*منة پک ۲ 


حد یٹ ابي هريرة رضي الله عنه قال : انت فاطمة بنت رسول الله 
صلی الله عليه وسلم فسألته خادما فقال لها قولي : اللهم رب السموات 
السبع ورب العرش الحظیم رپنا ورب کل شي * منزل التوراة والا نجل 
ب وقال مره والقرآن العظیم فالق الحب والنوی اعوذ بك من كل 
شر انت آخذ بناصیته ؛ انت الا ول فليس قبلك شي ۴ ۸ وانت لا خسسر 
فليس بعدك شي * وانت الظاهر فليس فوقك شي* وانت الباطن فلیسس 


» - 


د ونك شي * اقض عنا الد ین واغننا عن الفقر " . ۳ 


اللیل تزل الی‌السما* الد نیا فیقول هل من سستففر هل من داع هل مسن 
سائل حتی یطلم الفجر *. > 

۰٩۰ صحیح الجامع الصفیر عند الالياني : رقم‎ )١( 

۰ ۳۸۲ ۰ ۳۸۱/۱ : وواه مسلم في صحيحه‎  )۲( 


)٤(‏ رواه احمد في مسند» : ۲۱۷/۲ ۰ ۲۸۳ وانظر العلو للعلي 
الفغار للذ هيي : ص ۱۱۷ ۰ 
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وأما الآثار الواردة عن الصحابة فشپا : 
قول عمر بن الخطاب رضي الله عنه » عن خوله لما استوقفتسه 
فوقف لها » فسئل عنها » فقال : هذه امرأة سمع الله شكواها مسن 
سے ھ ۲ 5 


وگذ لك قول ابن عباس لعائشة : انزل الله براءتك من فوق سمسع 


سموات ۰ ۲ 


وقال الاشصری رحمه الله بعد ذ کر هذه الاد لة من الکتساب 
والسنة على علوه سبحانه فوق سمواته اجمعت الأمة على ان الله عز وجل 
رفع عيسى الى السما* » وكما ان حديث الجارية يدل على ان الله تعالی 
على عرشه فوق السماء فقد اثبت رحمه الله ما وصف الله به نفسه أو وصفسه 
به رسوله صلى الله عليه وسلم واثبات ذ لك من غیر تکییف ولا تمثیل ولا تصطیل 
كما انه انكر تأويل ذلك . "۳" 

ولقد د لت النصوص الوارد ة في الکتاب والستة علی ان الا ستواء لله 
تعالی بمعنی العلو مباین للخلق وذ لك مثل قوله تعالى : يا اذ قال‌الله 
یاعیسی اني متوفيك ورافعك الي بج ؟ وقوله تعالی : ©« یخافون 
رهم من فوقهم .. # ° الى غير ذلك من النصوص التي أوك تاها 
آنفا . 
(۱) انظر کتاب التوحید لابن خزيمة : ص ۱۱ ۰ ۱۱۵ » 

وانظر عقائد السلف للنشار : ص ۲۱۹ . 
(۲) کتاب اربح البضاعة في معتقد اهل السنة والجماعة : ص > ۰ 
(۳) لابانة في اصول الديانة : ص ۱-۳٩‏ . 
(؟) سورة آل عمران : للاية " وه " . 


سے 


.ا وو ہا ا ا 
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7 بالات وا مان یت 9 مر عة عى آنه ها ي 
وفوقیته علی صاد ه وذ لك من رفع الا عمالی والعزوج اليه والنزول مسن 
عنډ » سبحانه وانه تمالی ستو علی عرشه حقيقة کما یلیق بجلالهء "۱" 

وكلام السلف في اثبات صفة الحلو لله تحالی کثیر. و 
مارواه شیخ الا سلام ابو اسماعیل الانصاری في کتایه الفاروق » بسنده السی 
سن ات انه سأل ابا حنيفة عس قال ولا اعرف وبي ناتیاه 
ام في الارٹی ؟ فقال : فقد كفر لأن الله يقول : بے الرحمن على 
العرش استوى «؛ 'وعرشه تون مت سماواتة ء قلت : فان قال ۽ انه 
علي العرش و ولگ بقول وا ۳ في السماء أم في الا رش ۲ 
قال : هو كافر » لاأّنه انكر انه في السما* » فمن انكر انه في السماء ققد 
کفر ۱ ”ب 

والعلو لله تمالی ثابت بالفطرة » فان الخلق مها باس 
وقلههم السلية یرفعون ايد يهم عند الدعا* » ویقصد ون جهة الملسو 
بقلههم عند التضرع الى الله تمالی . | 

وذكر محمد بن طاهر المقد سي ان الشيخ أي جعفر الہمذ ائي 
عق جلى اة اي الاي انوي الوت جا ارون نو 
يتكلم بنفي صفة العلو » ويقول كان الله ولا عرش وهو الآن على ماعليسه 
كان فقال له الشيخ ابو جعفر : أخبرنا يا استان عن هذه الضرورة التسي 
۱ شرح العقيدة الواسطية : ص هو ۰ ۸۹. 


(۲) شرح العقيدة الطحاوية : ص ۳۲ ۰ ۳۲۳ ۰ 


نجد ها في قلوینا ؟ فانه ماقال عارف قط : يا الله الا وجد في قلبه 
ضرورة طلب العلو » لایلتفت ينة ولا يسرة ء فکیف ند فع بپذه 
الضرورة عن انفسنا ؟ قال : فلطم ابو المعالي رأسه ونزل أو اظئله 
: ویکی وقال-: .٤‏ حيرني الهمداني عبني الہعد اني »> اراد 

الشيخ ان هذا أمر فطر الله عليه عباده من غير أن يتلقوه و و 4 
. يجد ون في قلوبهم طلبا ضروریا یتوجه الى الله ويطلبه في الملوء " 

وقال شيخ الحزا ويينيعد ان اورں النصوص المثبتة للاستوا* 
. والعلو والفوقية لله تعالى : اذا طالمت النصوص الواردة في كتاب الله 
وسئة رسوله صلى الله عليه وسلم اجدها نصوصا تشير الى حقائق هذه 
المماني : اثبات العلو والا ستوا* والنزول ء واجد الرسول صلی الله علیسه 
وسلم قد صرح بها مخبرا عن ربه واصفا له بها واعلم بالا ضطرار انه صلى الله 
عليه وسلم كان يحضر في مجلسه الشريف العالم والجاهل والذدكي 
والبليد ٠‏ ثم لا اجد شيئا يعقب هذه النصوص التي كان صلى الله عليسه 
وسلم يصف يها ربه ؛ لا نصا ولا ظاهرا مما يصرفها عن حقائقها ويو'ولهببا 
كما تأولها هو* * المتكلمون مثل تآأویلہم الا ستواٴ بالا ستیلاٴ ء والنسسزول 
بنزول الأمر وغير ذلك . 

000 فاذا اثبتنا علو ربنا وفوقیته واستوا*ه على عرشه كما يليق بجلالسه 
وعظمته » اذا علمنا ذ لك واعتقد ناه تخلصنا من شبه التأویل وعساوة 
التعطيل وحماقة التشبیه والتمثیل ء فالرب سبحانه وتمالی قد وصسف 
نفسه بهذه الصفات لنعرفه بها فوقوفنا عن اثباتها ونفيها ء عد ول 


۳۲۵ وانظر شرح العقید  الطحاوية: ص‎ 5١/6 : مجموعة الفتاوى‎ (٦۱) 








ہس ٠‏ ۰ ۲ -۔ 


عن المقصود منه في تعریفنا اياه فما وصف لنا نفسه بها الا لنثيسست 
ماوصف به نفسه » ولا نقف في ذلك . 

فمن وفقه الله للاثبات بلا تحریف ولا تکییف »ولاوقوف » 
فقد وقع‌علی‌الا مرالمطلوب منه ان شاء الله تعالیء 

ون الذین آڑلوا هذه الصفات ما فهموا ۳ صفات الرب الا" سا 
بلیق بالمخلوقین » فما فهموا عن الله استواٴ يليق به ٠‏ ولا نزولا يليق 
به » ولا يدين تليق بعظمته بلا تكييف ولا تشبيه » فلذ لك حرقوا الكلم 
عن مواضعه ء وعطلوا ماوصف الله به نفسه » لافرق بین الا ستوا* والسمع» 
ولا بين النزول والبصر ءلأّن الكل وارد بالنص وهو الكتاب والسنة . 

فانا اثبتنا تلك بلا تأويل وحرفنا هذه وأولناها كنا كمن آسن 


ببعض الكتاب وكفر يبعض. ١‏ 


وقال الذهبي بعد ان ذكر حديث سو*ل الرسول صلی اللے 
عليه وسلم للجارية : اين الله » فقالت : في السماء , قال ؛ وعكذآ 
رأينا كل من يسأل اين الله ؟ یباد ر بفطرته ویقول : في السما* »ففسي 
الخبر سألتان : احدهما شرعية قول السلم : ” أين الله ” ء 
وثانيهما قول السئول : ( في السماء ) فمن أنكر هاتين السألتيسسن 
فانما ینکر علی المصطفی صلی الله علیه وسلم ء ۲۳" 





ولقد جمعت کتب المتکلمین على ان الجارية التي سألبا 
رسول الله صلى الله عليه وسلم : اين الله ء فأجابت انه في السماء, 
)١(‏ ايح البضاعة في معتة ؟مل السئة والجماعة : ص ٢‏ ١ه‏ 
(۲) العلو للعلي الففار للذعبي : ص ۲1 ۰ 





ےس 8ھ ۔ 


اجمعت هذه الكتب على انها كانت خرساء ءوانها لاتستطیع التعبیسر 
عن هذا السو*ال الا باشارتها الى السماء , وانها بجوابها لم تقصد 
الا" ينية لله تعالى . 

بعد البحث قن کتب الحدیث عن روایات حديث الجاريسة 


وجد مايلي 


١‏ - مارواه سلم بستده عن معاوية بن الحكم السلمي قال : كانت 
لي جارية ترعي غنما لي في أحد والجوانية فاطلعت ذات 
يوم فاذا الذعب قد ذهب بشاة من غنمها وانا رجل من بنسي 
آدم آسف كما يأسفون للكنني . صككتها صكة ات 
رسول الله صلى الله عليه وسلم فعظم ذلك علي فقلت : 

يارسول الله أفلا اعتقها قال : ” اتتني بها ” فأتيته بها فقال لبا 

” اين الله ؟ ” قالت : في السماء , قال : ” من أنا ؟ ” قالت : 


انت رسول الله ء قال : " اعتقبا فانها مومنة * ١‏ 


۰ 





۲- لقد أورد أبو سعيد الد ارمي هذا الحديث في کتابه الرد 
على الجمهمية من طرق ثلاثة في سوال النبي صلى الله عليسه 


وسلم للجارية : اين الله ہ وكان جوابها في هذه الطلرق 
العلا كة 6 قالت : في السےاٴء 7" 


(۱) صحیح سسلم : ٣۸١/۱‏ ء ۸۲م ء وسٹن الداري : ۱۸۷/۲ 
موطاً مالك : ۷۷۲۱/۲ ۰ 


)۲( الرد على الجمية للد اري : ص ۱۷ ۰ 





ہے ت۱ ۷۳ بت 


ااه وردت رواية للحد یث فی مسند الامام احمد بن حنیل رحمه الله 
عن ابي هريرة ان رجلا اتی النبي صلی الله علیه وسلم بجاريسة 
سود ا* اعجمية » فقال یارسول الله : آن علي عتق رقبة مو"منة 
فقال للها یل ال صلى الله عليه وسلم : ” اين الله ؟ * ء 
فأشارت الى السماء يأصبعها السبابة , فقال لها : ” من آنا؟” 
فأشارت ياصبعها الى الرسول صلى الله عليه وسلم والی السما* ء 
اى أنت رسول الله 2١١‏ ويمكن مناقشة هذه الرواية من النواحي 
الا تية : 
الأول : ان الحديث في سنده السعودى وهوعيد الرحمن يسن 
عبد الله وهو مختلظ الحديث , ۲۳" 
الثاني : الروايات الا خرى للحديث في مسلم وابي داود ومالسسك 
والد ارسي عن معاوية بن الحکم السلعي » وکلها ذ کرت انها 
قالت : انه في السما* » ولم یرد فیها ذکر الاشارة . 
الثالث : وردت رواية آخری للحدیث في مسند الاما.م احمد بسن 
حنبل عن معاوية بن الحكم السلعي ولم يكن فيها انها 
اعجمية , وانها اشارت باصبعها الىالسماء »بل 
قالت : ان الله في الساء , "۳" 


(۱) سنئد الامام احمد پن حنبل : ۲۹۱/۲ . 

(۲) انظر الفتح الرباني في ترتیب مسند الامام احمد بن حتبسسل 
الشيياتي للساعاتي : ۱۳/۱ ۰ 

(۲) الصدر السایق : ۱۳/۱ .۰ 








ت ٣۳‏ تقد 


الراب ۱ اذا كاف الجارية لمن كورة افجنية كيف تفهم سول ۰ 
زشول الله صلى الله علية وسلم وفي نفس الوقت لا تستطسسیع 
الا جابة ال“ بالا شارة فقط ؟  .‏ 

الخاس ۱ 3 جك فى ارات جا انبا كانت خرسا* » 
فمن اين حكم عليها المتكلمون بانها خرساء ؟ »> وعذ! 
یدل الى اى حد من الجهل بالحديث وعلويه وصسل 
اليه المتكلمون . 5 

السادس : على فرض صحة انپا اعجمية لا تستطیم التعبیر عر/السو*ال 
بالقول » فان اشارتهاالی السما* . كافية وهي مشسسسل 
العبارة ممن يقد ر على النطق بل لعلها ابلخ ۱ ء هذا 
من جهة ومن جهة أخرى فهناك العديد من التصسسوص 
القرآنية والسنة اثبتت الفوقية والعلو لله تعالى غير 
هذا الحد یث . 

وسا یجد ر ذکره آن این رشد اثبت لله تعالى الجهة وانه في 
السما* بعد ان اورد الاد لة المثبتة لکونه مستویا علی العرش وانه في السماه 
فوق خلقه فقال : واما عذه الصفة ( ای الجبة ) فلم يزل اهل الشريعة 
من اول الا مر يثبتونها لله تعالى » حتی نفتپا المعتزلة » ثم تیمہا 
على نفيها متأخروا الاشعرية كأبي المعالي ومن اقتعی بقوله » وظواهر 
الشرع كلها تقتضي اثبات الجهة مثل قوله تعالى : يخ الرحمن علسسی 


سے حعه حا ہے سے سے سے جبب ىہ حت حت ست جب سے ست سے سپ ہے ہے مد 


انظر شرح العقید ة الواسطية : ص ۱۲۳ ۰ 








وقوله تعالی : سے وسع كرسيه السموات والارض # ۱ » 
وقوله تعالی  :‏ ویحمل عرش ربك فوقهم یوشذ شمانية ۲۷ ء 
وقوله تعالى : ۶ _ یدبر الا مر من السماء الى الارض مم يعرج اليه في 
یوم کان مقد اره الف سنة مما تعدون بخ ٣‏ وتوله تحالی : ۷ تعصسرج 
الملاعكة والروح اليه بخ » وقوله تمالی : و أأمنتم من في السہساٴ 
أن تكسف بكم الارض فاذ هي تمور ي »الي فين الفا التیاٹ التي 


ان سلّط التأويل عليها عاب الشرع كله موئولا . 

وا 2 با ادي من اتطظاتبات عاد الشرع كله متشابها , 
لأن الشرائع كلها مبنية على ان الله في السما" وان منه نزل الملاككة 
بالوحي الى النبیین ء وان من السماٴ نزلت الکتب والیہا کان المعراج 
بالنيي صلى الله عليه وسلم حتى قرب من سد وةالمنتهى » وجميع الحكما* 
قد اتغقوا على ان الله والملاتكة في السماء اتفقت جميع الشرائع علسى 
ذلك . 0 ۵ 

والشبهة التي قادت نفاة الجهة الى نفيها هي انهم اعتقدوا ان 
اثيات الجهة يوجب اثبات المكان . واثبات: المكان ےت اثبات الجسمية» 
ونحن نقول : ان هذا غيرلانم » فان الجهة غيرالمكان » وذلك ان٠‏ 
الجهة اما سطوح الجسم المحيطة به وهي ستة » وبهذا نقول ان للحيوان 
توق اقل ا وا وها اناما“ ود وام فظو سر فرظ 
بالجسم ذى الجهات الستة . ) 


! : رة الرالبقرة‎ (٦۱) 
سورة الحاقة : ا‎ )۲( 





= oo ب‎ 


فأما الجهات التي هي سطوح الجسم نفسه فلیست بکان 
للجسم نفسه أضلا واما سطوح الا جسام المحیطة یه فبي له کان شسل 
سطوح الپوا* المحيطة بالا نسان وسطوح الفلك المحيطة بسطوح الپواه 
مي ایضا کان للهوا* » ومکذا الا فلاك بحضها محیظة بیعض وبکان له » 
واما سطح الفلك الخارج » فق تبرهن انه ليس خارجه جسم , لأنه لسو 
كان ذلك كذلك ,. لوجب ان يكون لذ لك الجسم جسماآخر ويمر الأمر الى 
غبو نهاية ٠‏ ۱ 

۵ فان 1 سطح آخر اجسام العالم ليس مكانا اصلا ء ان ليبس 
يمكن أن يوجد فيه جسم ... الى إن قال : فقب ظهر لك من هذا 
ان اثهات الجهة واجب بالشرع والعقل وانه الذی جاء به الشرع وانینسی 
عليه وان ایطال مذه القاعدة ابطال للشرائم. "۱" 

واذ | گان این رشد یقصد بقوله ان اهل الشريعة مازالوا یشتون 
الجهة حتى نفتها المعتزلة , ویقول ان اصحاب الشرائع والحكساء 0 
مجمعون على ان الله في السما* - اذا کان يقصد بقوله هذ! اثبات الا جماع 
على ما وصف الله به نفسه من العلو والفوقية والاستواء على العرش » فكلامه 
صحیح من هذه الجهة ؛ ورهما شهدت النصوص القرآنية التي اورد ما 
بأنه يقصد هذا المعنى . 

أما اذا كان يقصد بكلامه ان اهل الشريعة يثبتون لفظ العييية 
فذ لك ليس بصحيح كما قد منا عن شيخ الا سلام ابن تيميه »من ان هبسذه 


(۱) مناھج الادلة في عقاعد الملة : ص ۸۸۳ س و( ه 











م هه 


اللفظة لهست في الشرع مورد اثبات آو نني ہ وانپا من الا لفاظ المجملة » 
التي يجب أن بييّن المثبتون او النفاة مقصدهم ضنها قبل ان يتوجهوا 
الیبا بيني أو اقا ينون للم يجاني ی ی ای هایس 
له . 

ولیس صحيحا كذ لك القول بان الله في السما* بمعنى تحيسزه 
فيها , وما يو*“دى اليه ذلك من وجوده في شي * من خلقه وفالله سبحانسه 
وتعالبي كما قدمنا فوق خلقه ماين له , لايحل فيه شي * من خلقه ولايحل 
هو في شي * منه . ۱ 

فان | انتهی کلام این رشد الی اثبات العلو والفوقية لله 
تمالی دون ماع اضما من هذه المعاني الباطلة كان ذلك صحیحا » وکان 
صحیحا ما يقوله من ان ذلك لايقتضي المکان أو الجسمية في حق اللسسه 
تمالی . ۱ 








ل ا ند مرا ا ا من رم می مرهج بو اع جم 


یٹ یٹ س* ہس س ہی سے جے 


وقبل الخوض في بیان المذ اھب في قيام الحواد ث بذاته تعالى 
تبیں معنى الحاد ث في اللفة وقي اصطلاح المتکلمین #ليسهل علينسا 
معرفة محل النزاع بين النفاة والمثبتين في هذه القضية ٠.‏ 


جا في لسان العرب ان الحدوث : كون الشي * لم یکسن ۰ 
واحد ثه الله E‏ ¢ وحد ٿث انز ان وقع 6 ومحل فات الا مور ما ابتك عه 
أهل الأهواء من الاشياء التي کان السلف الصالح علی غیرها ءوالحد وت 


نقیض القد مة. ۱ 


وقال صا حب التاج : وفي الصحاح استحد ثت خبرا آی 


وجدت خبرا جدید . ۲ 


ویتضح من تعريف الح وق وبيان معاني مشتقاته في اللفسة 
ان الحادث معناه ماكان بعد أن لم يكن . 

وأما المراد بالحاد ث المتنازع فيه بين المتكلمين فهو الموجسود 
بعد عدم 1( ذاتا قائمة بنفسبا كالجوامر أو صفة لغيه كالأعراض. 


بون e‏ موہ e e e ee e e e i o‏ س e‏ س س س میں جت عت 


: ن العرب 4 ماه 2 حك شا ۾ وانظر قاموس المحيط‎ )١( 
حد بث كذ لك.‎ 


. تاج العروس : مادة حدث‎ (٢ 











ونشاً الخلاف ( کما يقول ابن تيمية ) بين الطوائف الاسلامية ‏ 
في قيام الحواد ث بذاته تعالي نفيا واشياتا » الغزاع في معنى حد يث 
النزول وما أشبهه .في الکتاب والستة من الا فعال اللازية الضاقة السسی 
الرب سبحانه وتمالی مثل المجیی* والا تیان والا ستوا* الى السسساء 
وعلی الحرش » بل وفي الا فعال المتصد ية مثل الخلق والا حسان والعدل 
وغیر ذلك ء ضنہم من ذھب الی ان الله تعالی یق به فعل من 
الا فعال ؛ فیکون خلق السموات والارض فعلا فعله غیر المخلوق » ونهسم 
من ذهب الى ان الله تعالى لايق به فعل من الافعال » وان فعله هو 
المفمول والخلق هو المخلوق. ۱" 

فمن آثبت هذه الصفات الانفة الذکر لله سبحانه وتحالی قال 
یقیام الحواد ث به سیحانه فشهم من خصص قیام الحوادث به تعالی بسا 
یفتقر الیه في الایجاد والخلق ۰ وينم من اول هذه الصفات فصرفها 
عن ظاهرها مبالفة في تنزيه الله تعالى عن مشابهة المخلوقات غنا مشه ان 
تبوتبا لله تمالی لایکون الا على نحو مايثبت للمغلوق » فمنع قيام الحوادث 
بذ اته تعالى 

ومنهم من اطلق قيام الحواد ث بذاته تعالى د ون تقييد . 


وسنعرض فيما بعد أدلة هذه الطوائف فيما ذ هبوا اليه ونبيسسن 


موقف السلف من هذه القضية بان ن الله تعالى . 











57 ۲ ۰ oe. 


١‏ - مذهب الكرامية في قيام الحواد ث بذ اي عالى م 


ذهبت الكرامية الى جواز قيام الحواد ث بذاته تعالى » غيسر 
انهم لم يجوزوا قيام كل حادث بذاته تعالی » بل قال أكثرهم : هو 
ما يفتقر اليه في الايجان - والخلق » ثم انهم اختلفوا في هذ! الحاد ث.: 

فمنهم من قال : هو قوله ( کن ) » وضهم من قال : هو 
الا راد ة . فخلق الا رادة و القول في ذ اته یستنه الی القد رة القد يمة » 
لا انه حاب ث‌باجد اث ۰ 

واما خلق باتي المخلوقات فستند الی الا رادة أو القول علسسی 
اختلاف مذ اهیپم . ۰ 

ثم انهم لم يجوزوا عليه سبحانه اطلاق اسم متجدں لم یکن فیسا 
ایزال » بل قالوا اسماو*ه كلا ازلية » حتى الرازق والخالق وان لم يكن 
في الازل رزق ولا خلق, ۱ 


للكرامية على مذ هبهم ثلاشة آد لة آورد ها المتکلمون وهي : 
الدليل الأول : تک 

ومبناه عند هم تنجد ل سماعه ورو يته للاشيا* بعد وجود ها ومحعصسد 
ان لم یکن سامعا او رائيا لها عند عدمها فقالوا في تقريره : سمع الیساری 


)١0(‏ ابكار الا فكار : ۲ / ۸ه ۰ و.ه. 








وتيصر ( اى عند وجود السموع والعصر )۰ ۱ 

وقد آورد الشهرستاني الجواب عن هذا الد ليل بأنه یلسسنم 
عليه تجدد اسماء الله بعد أن لم تكن كالسميع والقامل والمرید » بینسا 
هم قا كلون بقدم -اتبما* الله تحالی » وبپذا: متناقضون می انفسهم ءوان 
لم يقولوا بهذا بطل قولهم يقيام الحوادث ٠.‏ 

يقول الشهرستاني : أتقولون لم يكن البارى سبحاته ساسسا 
للأصوات فصار سامعا لها ولا رائيا للمدركات فصار رائیا لها » ولسم 
يكن قا ثلا للأوامر والنواهي فصار قائلا ولم يرد وجود العالم في الوقت 
الذى سبق وجوده فصار مرید ا في الوقت القی أوجده ء فيدل كل 
ذ لك على تجدد وصف له وان لم تقولوا انه صار سمعیا پصیرا مرید ا 
فقد تناقض قولكم انه سمع مالم یسمع ورأی مالم ير واراد ۔الصسم 
يرد 
الدليل: الثانسي : 


ومبناه كالد ليل الاول قالوا : انه تعالى صار خالقا للعالم 





بعد ما لم يكن » وصار عالما بأنه وجك بعل ان کان عالما بأنه سیوجد ¢ 


فقد حدث فيه صفة الخالقية , وصغة العالمية. ۴ 

وقد أجاب صاحب المواقف عن هذ! الد ليل بأن اتصاف اللسه 
تعالی بالعلم والخلق قديم وانما التغير في الاضافات فقط » فعلسسه 
نهاية الا قد ام : ص ۱۱۹ ۰ 
المصد ر السابق : ص ۱۱٩‏ ۰ 
شرح المواقف » الموقف الخاس : ص 1۳ ۰ 











ل ۴ بت 


بالعالم قبل وجوده على انه سيكون وبعد وجوده على انه کائن . 

یقول صاحب المواقف : قلنا التغیر في الا ضافات : فسان 
العلم صفة حقيقية لها اق انان » یتفیر ذ لك التعلق پحسسب 
9ب ظ9 NR‏ 
تعلقها بالمخلوقات لا نفسها . 2١‏ 





الد ليل الثالث : 
ادن 
وسناہ الساواة بين المعاني الق يمة والمعائي الكدريثة فسي 


اقتضاء قيامها بذات الله تعالى وذلك للقدر المشترك بينهما وهو كونهما 
من المعاني مطلقا , ولا دخل للقدم في هذا الاقتضا* ء حتى يمنسسع 
المعاني الحاد ثة من قياءه يذاته تعالى لان القدم معنى سلبي » وسسن 
ثم يجوز قیام المعاني الحادثة بذاته تعالى . 

یقول الامدی : قالوا ( أى الكرامية ) قيام المعاني القديمة 
بذاته تعالى صحيح بالا تفاق منا ومن القائلین بہا ولا فارق بینہسا 
وبين المعائي الحاببئة غير القدم والحد وث . 

والقدم معنی سلبي وهو سلب الا ولية ٠‏ فلا يصلح لد خولسه 
في المقتضى لقيام المعنی بالذ ات فلم يق الا ان يكون هو القد ر المشترك 
بين القد يمة والحاد ثة ( وهو مجرد كونها معان بغض النظر عن قد ہسا 


وحد وثها ) وعلیه بنا* المطلوب. ۲ 


سے ےہ سے عچت eee ee ee e e a‏ س e‏ س س ست س س مه س ات 


۰+۳ شرح المواقف الموقف الخامس : ص‎ (٦) 
۱ ۲ ۰: ۲ : ابكار الا فکار للا مد ی‎ )١( 








- 5١5 ص‎ 


وقد أجاب الرازى عن هذا الد ليل بقوله : لانسلم انه لا فارق 
بين صفات الله تعالى وبين هذه الاعراض المحدثة الا في القدم والحدوث 
ولم لا يجوز ان تكون تلك الصفات مخالفة لهذه الصفات باعيانها وحقائقها 
المخصوصة. 9 تن ۰ 

سلمنا انه لا فارق للا القدم فلم لايجوزان يكون القدم معتبرا 
في المقتضي . ١‏ 


؟ - مذهب المتكلمين في نفي قيام الحوادد ث بذاته تعالى وأد لتهم : 


“اا ار را 


یربط المعتزلة بين مايذ هبون اليه من نفي قيام. الحواد ث بذ اتسه 
تعالى وبين اثبات ارادة حاد ثة له غير قائمة به لما يرتبونه على قياسبا 
به من محالات » فالمعتزلة لا يقولون بقدم الارادة الا لهية » تجنبا 
للتغير في ذاته تعالى ‏ بزعمهم ‏ ان تتغير الارادة بتغير المراد ات 
ویپذا یلم التفیر في ذاته کما یقولون » ومن ثم قالوا باراد ة حاد شسسسة 
موجود ة لا في محل . 

فالله سبحانه وتمالی عند هم مرید باراد ة حاد ثة موجود ة لا فسي 
محل » فهي لاتقوم بغيره الا لما کانت اراد 2 له » ولا تقوم بذ اتسه » 
لا نه وا قیام الا راد ة الحاد ثة به »لجاز قيام الحوادث بذ اه تحالی » 


وقيام الحواد ت بذ اته تمالی باطل في نظرهم لا مرین 


الا ربعین في اصول الد ین للرازی : ص ۲ ۱۲ ۰ 








~= ۱۰ ۲۱۸ همه 


لو قامت به الحوادث لکان متحیزا لاان الصفات الحاد 2۶ مسن 


لوازم الجواهر المتحیزة » لکن کونه متحیزا باطل . 


لو قامت به الحواد ث لکان حاد ثا لان ماتقوم به الحواد ث یکون 
حادثا » لکن کونه حاد ثا باطل لما ثبت في حقه سبحانه وتعالی سن 
القدم » هپذا بیطلون جواز قیام الحوادث بذاته تمالی لما یترتسب 
عليه في نظرهم کر اللوازم الباطلة في حقه وهي التحیز والحد وث ۰ 

يقول القاضي عبد الجبار : واعلم انه تعالى مريد عند نا باراد ة 
محد 2 موجود ة لافي محل ‏ ولا يجوز ان تكون الارادة حالة في ذاته تعالی » 
والا كان يجب ان يكون محلا للحوادث ٠‏ وذلك يقتضي تحيزه وكونه محد ثا 


وقد ثبت قد مه. ۱ 
با سے الكلابية وأد لتهم : 


ویذکر شیخ الا سلام ابن تيمية مذهب الكلابية في منع قیسسام 
الحواد ث بذاته تمالی فیقول : وذ هبت الكلابية الى منم قیام الحواد ث 
بذ اته تمالی ؛ وقالوا بأن الحوادث لو قامت به سبحاته لل ان لا یخلسو 
من هذه الحوادث ؛ فان القابل للشي* لایخلو عنه وعن ضده . 

واذ! لم یخل منها لزم ان یکون حاد تا فان هذا ( يعني عدم 
الخلو من الحادث ) هو الد ليل على حد وث الا جسام . 


ست ل ا تل ل 


(۱) شرح الاصول الخمسة : ص )) » ه) . 





= ۲۱6 ده 


هذا عمد تهم في هذا الأصل ١‏ والذ ين خالفوهم قد باو 
المقد متين كليهما » وقد يمنعون واحدة منها . 

وكثير من.أهل الكلام والحديث منعوا الاولى كالبهشامية والكرامية 
وکذ لك الرازی والاآمد ی منعوا المقد مة الاولی وبيئؤا فساد ها , واتسسسه 
لاد لیل لمن ادعاها على دعواه ء بل قد يكون الشي* قابلا للشسسي * 


9۳.۳ وھ ”تر م 


وهو خال منه ومن ضده کما هو الموجود . ۱ ۲ 


جاه الا شاعرة وأد لتهم : 





يذكر صاحب المواقف من هذه الأثالة وجوها ظلاثة في نفسسي 
قيام الحوادث بذاته تعالى ووجها رابعا ذكره بصيفغة التضعيف وقد 
تعقب هذه الوجوه المذكورة بالنقد . 


الدليل الأول : 


يسوقه صاحب النؤاقف على النحو الآتي : لوجاز قيسام 
الحواد ث بذاته تعالى لجاز ألا » واللانم باطل ٠‏ أما الملازسة : 
فلآأن القابلية من لوا الذات » وال لني الا نقلاب من الا متناع الذ اتسي 
الی الا مکان الذ اي » فان القابلية اذا لم تكن لا زمة » يل عارضه کاننسست 
الذ ات في حد نفسها قبل عروض القابلية لها ممتنعة القبول للحصادث 
المقبول ء وبعد عروضپا معکئة القبول له » فیلن ذ لك الا نقلال ء ولسو 
فرض زوال القابلية بعد وتا » لن الانقلاب من الامکان الذاتي السی 


(۱ مجموعة الفتاوی ء ‏ / ۵۳۷ ۰ 
(۲) مذا طلی‌آنان المراد بالضد المخالف مطلقا وال" فان الموجود 
لا يخلو من الشي * ونة نقيضه ٠‏ 





ہصح 6 ۲٩‏ ہل 


الا متناع الذاتي ... وايضا فتكون القابلية على تقد ير عدم لزومها وثبوتها 
للذات أزلا طارئة على الذات فتكون صفة زائدة عليها عارضة لها ء 
وحينكذف : فلا بد للك ابت من قابلية لهذه القابلية فان كانت قابلييسة 
القابلية لازمة للذ ات ء فذاك ء والاً فهناك قابلية ثالثة ,ويل قن 
التسلسل في القابليات المحصورة بين حاصرين » وهو محال . 

واذ | کانت القابلية من لوازم الذ ات امتنع انفكاكها عنها »فتد وم 
القابلية بد وامها » والذات أزلية » فكذا القابلية وهي ای ازلیسسة 
القابلية تقتضي جواز اتصاف الذات بالحادث ارلا ان لامعنی للقابلية 
الإ جواز الا تصاف به ای بالمقبول . 

واما بطلان اللازم : فلان القابلية نسبة تقتضي قابلا ومقبسولا » 
وصحتپا ازلا تستلزم صحة الطرفین آرلا » فیلزم صحة وجود الحناد ث 
الا هذا خلف . ١‏ 

وقد آجاب صاحب المواقف عن هذا الد ليل بقوله : ویمکسن 
الجواب عن هذا الوجه بأن اللانم مما ذكرتموه من لزوم القابلية للسذات 
هو أزلية الصحة : ای ازلية صحة وجود الحادث » وهذا اللانم ليس 


بمحال ء فان صحة وجود الحاد ث : فان صحة وجود الحاد ث أزلية 

بلا شيهة ۰ والمحال هو صحة الا زلية ۰ آی صحة ازلیة وجود الحاد ث 
وهذ! ليس بلازم » لأن أزلية الا مکان تغایرا مکان الأزلیة ءولا تستلزەنی 
الحواد ث اليومية فاین احد ها من الاخر ؟ ۲ 

٠. ہ٦ شرح المواقف الموقف الخاس : ص‎  )(( 


(۲) الصدر السایق : ص وه »زو » 
#2 








٢١٢ --‏ ده 


الد ليل الثانسي : 


اما الد ليل الثاني على نفي قيام الحواد ث بذاته تعالی عنسد 
صاحب المواقف فهو : ان صفاته تمالی صفات کمال فخلوه عنها نقص 
والنقص عليه محال اجماعا » فلا يكون شي * من صفاته حاد ثا » وال كان 
الا عه عل عدوم ۲۲ ۵ 

وقد أورد صاحب المواقف على هذا الد لیل اعتراضا مفاده : 
ان یقال لم لایجوز آن یکون ثمة صفات کمال متلاحقة غیر متناعیة لا یمکسن 
بقاو*ها واجتماعها , وكل لاحق فيها مشروط بالسابق على قياس الحركات 
الفلكلية عند الحكما* ء فلا ينتقل حینتذ عن الكمال المشترك بين تلك 


الا مور المتلا حقة . ۲ 
وواضح ان هذ! الاعتراض قائم علی وجود حوادث لا نهاية لها 
في الأزل وذلك یخالف مذهب صاحب المواقف » ولا ندری لمانا لسم 


بیطل هذ! الاعتراض يما يراه من بطلان التسلسل في الماضي . 


الد لیل الثالث : 


أما الد ليل الثالث عند صاحب المواقف فمفاده انه تعالى 


لایتأثر عن غیره » ولو قام به حاد ث » لكانت ذاته متأثرة عن الغير متغيرة 











= ۲۱۷ هس 


ویورد صاحب المواقف كذلك على هذا! الد لیل الثالث اعتراضا 
جاء فيه : انك ان ارات بتأثره عن غيره حصول الصفة له بعد ان لسم 
يكن فيد أو السألة , اذ لامعنى لقيام الحوادث بذاته تعالى سسوى 
هذا ء فيكون قولك انه لايتأثر عن غيره عين مدعاك ء فیکون مصساں رة 
على المطلوب . ۰ 
وان اردت ان هذه الصفة الحاد نة تحصل ني ذانته من فاعسل 
غيره فممنوع ان ذلك لا نم من قيام الصفة الحادثة به » لجواز ان يكسون 
حصوله في ذاته مقتضى لذاته اما على سبيل الايجاب لما ذکرناه سسن 
الترتب والتلاحق . ۵ 
واما علی سبیل الا ختیار فکما آوجد سائر المحد ثات في أوقات 


* .م 


مخصوصة یوجد الحادث في ذ اته ۲ 


وظاهر أن هذا الد ليل الثالث ترد ید لما سبق آن ذکرناه عسن 
المعتزلة في د لیلپم الذ ی اورد ناه عنہم ۰ ۰ 
الد ليل الرابسع : 

وأما الد ليل الرابع الذى ذكره صاحب المواقف بصيفة التضعيف 
فهو علی النحو الاتي : وربما یقال : لو قام الحادث بذاته تعالى : 
لم یخل عنه وعن ضده »وضد الحاد ث حادث م وما لا یخلو عن الحواد ث 


فپو حاد.ث ۰ 








IA -‏ ه- 


الأولى : ان لكل صفة حادثة ضدا . 
الثائیسة : ضد الحادث حادث . 
الثالشة : الذات‌لاتخلوعن الشي* وضده . 
الرايصسة : مالا یخلوعن الحوادث ه فپو حاد ث . 
والثلاث الأول من هذه المقد مات مشكلة اف لاد ليل على صحتها 
فلا يصح الا سته لال بپا . ۱ ۰ 


والرابعة اذا تمت تم الد ليل الثاني واند فع عنه حد يث تلاحق 


الصفات ۰ ۱ 


الد ليل الخاس : 





ويضيغه الآمدى بعد ان ذكر الأد لة التي اورد ها صاحسسب 
المواقف وما 7 عليها من اعتراضات ف الى ذلك د ليلا آخر عن الا شاعرة 
في استحالة قيام الحوادث بذاته تمالی فیقول : واحتج اصحاینا بأنسه 
لو قامت الحواد ث بذاته » لکان لها سیب والسبب اما الذات أو خارج 
عنہا ء فان کان هو الذ ات : وجب دوامپا بد وام الذ ات » وخرجت عن 
ان تكون حاد ثة » وان کان خارجاعن الذات , : ناما آن یکون معلسس‌ولا 
للاله تعالى أولايكون معلولا له ؛ فان کان الاول لزم الدور » وان كان 
الثاني : فذلك الخارج یکون واجب الوجود لذاته ومفید | للاله تمالی 


صفاته » فکان آولی آن یکون هو الاله . 








٢(۹ -‏ ۔ 


وهذه المحالات انما لزمت من قيام الحوادث بذاته تعالسى ‏ 
فكان. محالا .. 

وينتقد الا مدی هذا المسلك بقوله : ولقائل ان یقول : وان 
افتقرت الصفات الحاذ 2۶ الى سیب فالسیب انما هو الق رة القديسة' 
والمشيكة الا زلية القائمة بذ اے تعالی کما هو مذ هب الکرامية » فلیس السیب 
هو الذ أت » ولا خارج عنها . 
۵ ولا یلن 7 دوام القد رة د وام العقد ور _ ولا کان العالم قدیبا ء 
وعو معال . ۹۳" 

ثم آن الامدی بعد اعتراضه على تلك السالك التي سلكببا 
الأشاغرة في نفي قيام الحوادث بذاته تعالى اختار د ليلا يقول فيه : 
المعتمد في المسألة ان يقال : لو جاز قيام الصفات الحادثة بذاته تعالى 
ابا ان وت تسا في نان آو صفة من صفاته »أو لایوجب شیکا می ذ لك . 

فان کان الاول فهو محال باتفاق العقلاء وأهل الملل . 

وان كان الثاني : فاما ان تكون في نفسها صفة كمال أولا صفة 
كمال لاجائز ان يقال بالاول » وال كان الرب تعالى ناقصا قبل 
اتصافه بها وهو محال ايضا بالاتفاق . 

ولا جائز ان يقال بالثاني لوجهين : اتفاق الأمة وأهل الملل 
قبل الكرامية على امتناع اتصاف الرب تعالى بغیر صفات الکمال ونصوت 
الجلال . 





ہ ٠‏ ۔ 


والثاني : ان وجود کل شي * آشرف من عل مه ۰ 

فوجود الصفة في نفسها أشرف من عد مها » فان | کان اتصاف 
الرب بپا لایوجب نقصا في ذاته ولا في صفة من صفاته علی ماوقع بسسه 
الفرض » فاتصافه آذن یما هو في نفسه کمال لاعدم کمال . ولوكان 
كذلك لكان ناقصا قبل اتصافه بپا وهو محال , ۱۳" 

وقد رد الشيخ الا سلام ابن تيميه على د ليل الآمدى في نفسي 
قیام الحواد ث بذ اته تمالی یقوله : هذه الحجة من اضعف الحجج وبیان 
ذلك من وجوه : 


آحد مسا : 


ان عمد ته في ذ لك على مقد مة زعم انها اجماعية , فلا تكو نالسألة 
عقلية ولا ئابتة ینص یل بالا جماع المدعي . ومثل هذ! الا جماع عنه من الاد لسة 
تہ ۱ 

فکیف يصلح ان يثيت بها مثل هذ! الاصل ؟ واذا کانت هذه 
المسألة مبنية على مقدامة اجماعية لم يمكن العلم بها قبل العلم بالسمع .. 
فحينكذ قبل العلم بپذا الاجماع يمكن تقدير قيام كل امر حادث بسذا ته 
واراد ات حاد ثة بذ اته وغیر ذلك » فلا یکون شي * من مذه السائل سین 
السائل المقلية .۰ . 


الوجه الثانسي 2 





ان يقال : هذا الا جماع لم ینقل بهذ! اللفظ عن السلف والاکمة . 


(۱ ابكار الا فکار لا مد ی : ۵۱۵/۲ ۰ ۵۱۲ وانظر غاية المسرام 
في علم الکلام له ص : ۱۱ ۰.۱۲۰ 








مہ ٢‏ سه 


لگن لعلمنا بعظمة الله في قلوههم نعلم انهم كانوا ينزهوثه عسن 
النقائص والعیوب ."| . ۰ 

وهذا کلام مجمل » فكل من رأی شیکا عییا او نقصا نزه اللسة 
عنه بلا ریب » وان کان من هولا * الجپمية الا تحاد ية من یقول انه موصسوف 
بكل النقاعص والعيوب كما هو موصوف عنده یکل المد اقح ؛ ان لاموجسود 
عند ه الا هو ء فله جميع النعوت » محمود ها ومذموسپا . 

ومذا القائل يدعي ان هذا هو غاية الکمال المطلق . . 

وحاصله آن الا جماع لم یقع بلفظ یلم به د خول مورد النزاع فيهء 
ولكن يعلم ان كل ما اعتقده الرجل نقصا فانه ينزه الله عنه ۰۰ فتبیّن أن 
هذا الا جماع هو من الا جماعات المركية التي ترجع الى حجة جدلية » ولو 
كانت صحيحة لم تغد ال“ تناقض الخصم . 


الوجه الثالث : 





ان يقال : ماذكرته من الحجة معارض بتجويزك على اللسسه 
أحداث بعد ان لم تكن .وهو كونه فاعلا , فالغاعلية اما ان تكون صفة كمال » 
واما ان لا تكون صفة كمال + فان كانت كمالا كان قد فاته الكمال قبل الفعل, 
وان لم تكن كمالا لن اتصاقه بغیر صفات الكمال » وهذا محال لهذين 
الوجہین . ) 

واذ | قلت : ان الفمل نسبة واضاقة » قیل لك : واضافة مسذا 
الحادث الیه تسية واضاقة ». ولا فرق بینپسا الا" کون احد هما مت لا 
والآخر منفصلا . " ۱ 
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لتنزيهه عن كل نقص من صفاته الفعلية وغير الفملية » وانت وجمیع الطوائسف 
تقسمون الصفات الی صفات ذ اتية وصفات فعلية » ومتفقون على تلزي هسه 
عن النقص في هذا وفي هذا .. 
الوجه الرابيع : 

ان يقال : قول القائل : اما ان تكون في نفسها صفة كسال 
آو لا صفة كمال » فان قلنا : ليست في نفسها صفة كمال » فیلن اتصاف 
الرب بما لیس من صفات الکمال » وذ لك ستتع ۰۰.۰ نان الشي* وحسد ه 
قد لايكون صفة كمال لكن هو مع غيره صفة كمال . 

وماکان كهذا! لم يجز اتصاف الرب تعالى به وحده ء لکن 
يجوز اتصافه به مع غيره » ولايلنم من کونه لیس صفة کمال منح قیامه بالسرب 
تعالى مطلقا . 

وهذا كالا راد ة للفعل الخالية عن الق رة على المراد ليسسست 
صفة كمال . فان من اراد شيئا وهو عاجز عنه كان ناقصا » ولكن اذا كان 
قادرا علىه! أراد » كانت الا راد ة مع القد رة صفة كمال . . 


الوجه الخامس : 


ان يقال : قول القائل : اذا کان هذا کمالا کان الرب ناقصا 
قبل اتصافه به ء يقال له : اذا کان وجوده قبل ذلك مکنا او لم یکن سکتا؟ 
والا ول مستتع فان عدم الممكنات لايكون تقصا » والحواد ث عند هم یستحیسل 
وجود هما في الا زل فلا یکون عد مہا نقصا . ۰ 











ح ٢۳‏ ۔ 
الوجه السادس : 


آن يقال : متى يكون الشي * نقصا اذا عدم في الحال التي 
یصلح موه فیها ء او اذ۱ عم في حال ایک وه فیبا ۶ الاول 
مسلم والثاني ممنوع . 

وهم یقولون : کل حادث نانما حدث في الوقت الذی کانست 
الحكمة مقتضية له » وحینگذ و ذلك الوقت صفة كمال , وقبل 
ذلك صفةّ نقص » مثال ذلك تكليم الله موسى صفة كمال لما أتى » وقبسل 
أن يتمكن من سماع كلام الله صفة نقص . 


الوجه السابسع : 


أن يقال : الامور التي لايمكن وجود ها الا حاد ثة أو متعاقبة 
آیپا اکلل ۶ عدمها بالكلية او وجود ها علی الوجه السکن » وسعلسوم آن 
وجود ها على الوجه الممكن اكمل من عد مها . ومکذا یقولون في الحواد ث . 
الوجه الثاسن : 

ان یقال : قول القاتل اتفاق الملل قبل الكرامية على امتناع 
اتصاف الرب بغیر صفات الکمال کلام مجمل , فان ارید بذلك ان الناس 
مازالوا یقولون ان الله موصوف بصفات الکمال منزه عن النقائقص »ءفالکرایسسة 
تقول بذ لك . 

وان ارد ت ان الناس قبل الكرامية کانوا یقولون ان الله ۷ یقسسوم 
به شي * من مقداوراتہ ومراداتە فہذا غلط ء فان جمپور الغلائق علسی 
جواز ذ لك قبل الا سلام ویسد الا سلام 
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الوجه التاسسع : 


قوله ان وجود الشي * اشرف من عد مه » يقال له : وجسود ه 
اشرف مطلقا آم في الوقت الذى يمكن وجوده فيه ويصلح وجوده فيه ؟ 

أما الأول فسنوع فان وجود الجهل المركب ليس أشرف مسن 
عد مه » ولا وجود تکذیب الرسل آشرف من عد مه ولا وجود الستدسیحع 
اشرف من عد مه ء وان آرید وجود السکن الصالح قیل : لانسلم أن مسا 
حد ث کان یمکن حد وثه ویصلح حد وثه قبل وقت حد وثه . 

وحینگذ فلا یلزم من کونه وقت وجوده كمالا أن يكون ل 
وجود ہ نقصا 7 

ونختتم ماذ هب الیه المتکلمون من نفي قيام الحواد ث وان قالسوا 
بسواه الا وهو الرازی » فهو یلم الجبائي وابنه واتباعهما من المعتزلسےة 
بان مایذ هیون الیه من اثبات اراد ة حاد ثة لله تعالى لا في محل يستلسن 
0 صفة المرید ية لله تعالى وكذ لك القول في كراهيته للمعاصسسي 
الحادث لافي محل ١‏ ويلزمهم كذلك بالقول بقيام الحوادث بذاته تعالی 
لما يقولون من تجدد صفة السامعية والمبصرية لله تعالى بعد وجسسود 
السموعات والهصرات ء 

ویلزم ابا الحسین البصری من المعتزلة بذلك ايضا لقوله 
بعلن متجد د ة لله تعالی بتجدد المعلومات » اما الا شاعرة فان السرازی 


يلزسهم القول بقيام الحواد ث بذاته تعالى اذ يثبتون النسخ وهو رفع 


(۱) موافقة صحیح المنقول للمعقول علی هامش منپاج السنة ‏ ۸۲-۷۱ 











ص ن سب 


الحكم أو انتهاو# وفي ذلك قول بتجدد الحكم الالبي وان الحال يعد 
رقع الحكم غيره قبل رفعه » ويلزمهم كذ لك لقولهم بتفير تعلقات العلسم 
الا لہي بالا شیاٴ من کونہا ستقع الی کونہا واقعة بالقعل ولقولہم بانتہسا* 
يعلق القد رة والا راد ة الا زلی بالا شیاٴ بعد وجود هاواراد ت ایاها وفي 
لك قول بالتفیر ای ان الحال بالنسبة لله تعالى بعد وجود الاشياء 
يصبح غیره قبل وجود ها ولقولهم کذ لك بکون الاشیا* مسموعة بصرة للسه 
تعالى بعد وجود ھا بینما لم تکن کذ لك حین عد مپا ء فپذه التملقسات 
محد ث۵ ۰ 

وغاية ماينتبي اليه الرازى في الزامه للاشاعرة بالقول بقياام 
الحوادث بذاته تعالی ء الزامہم بذلك لما یقولونه من تجدد تعلقات 
العلم والقد رة والا راد ة والسمع والبصر بالتسية لله تعالی »وأما القلا سفسة 
فان الرازی یلزسهم القول بقیام الحواد ث بذاته تحالی لآن مذ هبپسم 
في آن الا ضافات موجود ة في الاعیان فاذا کان کل حاد ث یحد ث لله تعالى 
موجود ۱ معه فپذا وصف اضافي حدث في ذاته » ویسند الرازی السی 
ابي البركات البغدادى وهو من الفلاسفة القول باثبات اراد ات محد شسة 
وعلم محد ثة في ذات الله تعالى . 

يقول الرازى : المشهوران الكرامية يجوزون ذلك ( تسام 
الحوادث بذاته تعالى ) وسائر الطوائف ينكرونه ومن الناس من قال ان اكثر 
طوائف العقلا* یقولون بپذ | المذ هب »وان کانوا ینکرونه باللسان » آسا 


المعتزلة فمذهب ابي علي وأبي هاشم واتباعهما :انه تعالى مريد باراد ة 
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حاد ثة لافي محل وكاره للمعاصي والقبائح بكراهة محد ثة لا في محسل 
فہذہ الا راں ات والکراھات وان ڈو خر لافي محل الا آن صفسسة 
المرید یتوالکارهية تحدث بذ ات الله تمالى وهذا قول بحد وث الحواد ث 
بذ اته تمالی » وایضا اذا حضر المرتي والسموع حد ثت في ذات اللسه 
تمالی صفة السامعية والصرية بل المعتزلة لایطلقون لفظ الحد وث 
وانما یطلقون لفظ التجدد , وهذا نراع في المبارة » واما ابو الحسسین 
الیصری فانه یثت علوما متجدد ة في ذات الله تعالی بحسب تجسسدد 
المعلومات ٠‏ واما الا شعرية فانهم يثبتون النسخ ویفسرونه بانه رفع الحکسم 
الثابت أو انتهاء الحكم » وعلى التقد يرين فائه اعتراف بہوقوع التغیر ء لان 
الذی ارتفع وانتہی فقد عدم بعد وجوده ء وایضا یقولون بانه تعالسسی 
عالم بعلم واحد ء ثم انه بعد وقوع المعلوم يكن متعلقا بأنه سيقع يعد 
وقوعه يزول ذلك التعلق ويصير متعلقا بانه كان واقعا , وهذا تصریسسح 
بتفير هذه التعلقات , ويقولون ايضا ان قد رته كانت متعلقة بايجاد 
الموجود المعين من الازل فاذا وجد ذلك الشي* ودخل ذلك الشيء 
في الوجود , انقطع ذلك التعلق لان الموجود لايمكن ايقاعه » فهذا 
اعتراف بان ذلك التعلق قد زال » وكذا ایضا الا راد ة الا زلية كانست 
متعلقة بترجیح وجود شي * علی عد مه في ف لك الوقت المعین , فاذ | ترجسح 
ذ لك الشي * في ذ لك الوقت امتنح بقا* ذلك التعلق لاآن ترجیح المترجسم 
محال » وایضا توافقنا علی‌ان المسد وم لایکون مرئیا ولا مسموعا » فالعالسم 
قبل ان کان موجود ۱ لم یکن مرثیا ولا کانت الا صوات مسموعة فان | خلہسسق 


الا لوان والا صوات صارت مرثية و...وعة ء فهذا اعتراف بحد وت هذه 
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التعلقات ولو أن جاهلا التزم کون المصد وم مرئیا وسسموعا ء قیل له : 
الله تعالی عل کان یری العالم وقت عد ءہ معد وما او کان یراہ موجود ١‏ ء 
لاسبیل الی القسم الثاني لآن روٴیة المعدوم موجوں ١‏ اغلط وهو على الله 
تعالى محال » ثم اذا أوجده فانه يراه موجودالا معدوما وال عاد 
حد یث الفلط » فعلمناانه تصالی کان یری العالم وقت عد مه معدوسا 
ووقت وجود ه موجود | » وهذ! یوجب ماذ کرناه . 

واما الفلاسفة ‏ فهم معانهم أبعد الناس في الظاهرعن هذا 
القول وفهم قائلون به وذ لك لان مذ هبهم ان الاضافات موجودة في الاعيان , 
فعلى هذا كل حادث يحدث فان الله تعالى يكون موجودا معه ٠‏ وكونسه 
تعالى مع ذلك الحادث وصف اضافي حدث في ذاته . 

واما ایو البرکات البغد ادی وهو من اکابر الفلاسفة المتأخرین ‏ » 
فانه صرح في کتابه المعتبر باثیات اراد ات محد ثة وعلوم محد ثة في ن ات الله 
تمالی » وزع انه لایتصور الاعتراف بکونه تصالی الها لهذا العالم الا 


سم هذا المذهب » ثم قال : الاجلال من هذا الا جلال واجب التدزیسه 


شن ا التنزيه لان ۱ فان ۱ حصل” الوقوف على هذ ١‏ التفصيل ظهر أن 
هذا المذهب ‏ وهو قيام الحواد ث بذ ات تعالی ‏ قال به اکثر فرق 
العقلا* ؛ وان کانوا ينكرونه باللسان , ۱" 

وواضح آن الرازی- اسند هذا الالزام الذی آلزسهم به أصحساب 
۳ 8و الى غيره حيث قال في اول كلامه : ( ومن الناس 


الا ربعین في اصول الد ین للرازی : ص ۱۱۸ ء٤ ۱۱٩‏ ۰ 











STI 


من قال ان اکثر طوائف العقلا* یقولون بہذ ! المذ هب وان کانوا بڼکرونه 
باللسان ) ثم بين من هوا * الناس الذين قالوا بذ لك الا وهو ابو البركات 
البغدادى . 

ومع ا ای قد :آلا تل فك غير انا ده ی اع 
كلامه يقول : ر ناذا حصل هذا الوقوف علی هذا التفضيل ظهر ان هذا 
المذ هب قال به اکثر فرق العقلا* وان کانوا ینکرونه باللسان ) ۰ 

وهو قول يد ل على التزامه ببذا المذ هب ولا أخرج نفسه سسن 
أكثر فرق العقلاء على حد تحبیره . 

ونلاحظ على الرازى مايأتي : 
5 


e 
٠ 


ان غاية ماينتهي اليه ما الت به الرازى من الزام الاشاعرة هلو 
قولهم بتجد د تعلقات العلم والقد رة والا راد ة والسمع والبصر كما قلنا مسن 
قبل , وهم لايرفضون ذلك ولكنهم لا يعتبروته من باب قيام الحواد ث 
بذ اته تعالی لأّن فيه حد وث التعلقات ولیس حد وت الصفات فاعتبار ذ لك 
من قيام الحواد ث یذ اته تعالی غیر صحیح من الرازی ولا ممن تقل عنهسسم 
والتن بکلامهم . 


ان الرازی بعد هذا الالزام الذی نقلناه عنه آتفا آورد مذ مسب 
الکرامية في جواز قیام الحواد ث بذ اته تصالی وحججهم على ذلك ورد علسى 
تلك الحجج ‏ واورد للاد له علی منم قیام الحواد ث بذ اته تصالی » فکیسف 
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القول بقیام الحواد ث بذ اته تعالی ؟ . 


لو آن الرازی بعد أن قسم الصفات الى حقيقية لا اضاضلة 
فيها وحقيقة ذات اضافة والى اضافات ونسب محضه - لو أنه بعد هذا 
التقسيم برهن علىان الكرامية يقولون بتغير الصفات الحقيقية وحد وئپسسا 
وابطل قولهم بذلك » طتزما بجواز التفير في الاضافات وان ذلك 
لا استحالة فيه حتى ولو اعتبره من قيام الحوادث بذاته تعالى الذى يقول 
به اكثر العقلاء كما يقول ‏ لو أنه فعل ذلك لابعد نفسه عن التمارض في 


كلامه واستقام له مذ هبه بين المذ اهب . 


۽ - ابطال علما* السلف لمذهب النفاة وآد لتهم : 


وهعد آن بینا سابقا مذ هب المتکلمین القائلین بنفي قیام الحواد ث 
بذ اته تعالی واد لتهم علی ذلك ء نقدم ابطال علما* السلف لهذا 
المذ هب وما اقاموا عليه من الاد لة ¢ وذ لك قبل ان نعرض لمذ هبهم فسي 
هذه القضية واد لتهم عليه . ۱ 
اللغة والشرع معا » فأما من حيث اللغة فان المتكلمين یعرفون الحساد ث 
بانه الموجود بعد عدم » وپذ لك یحکمون باستحالة قیام الحواد ثبذ ات‌الله 
تعالى لما فيه من القول بخلو ذاته تعالى من بعض صفاته وهي تلك 


الصفات الحاد ثة قبل حد وثها "0 مالا یخلو من الحواد ث حاد ث‌عند هم , 
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و ر ا کا ون اترات ت 
احادث . 

لكن شيخ الاسلام ابن تيميه يرى ( ان التعبیر بلفظ الحد وث علی 
المعنى الذى ذهب اليه المتكلمون لا يعرف عند احد من آهل اللفات 
لا العرب ولا غیرهم ء الا ان هوثلا ء الذين ابتدعوا لهذا اللفظ فا 
المعنی )۰ ۱ 

قالحد وث عند شیخ الا سلام اين تیمیه معناه انه موجود بجنسسه 
في الا زل لانه ممكن فیمکن قبوله والقد رة علیه د ائما » فالحواد ث يمكن 
وجود ها متعاقبة شیا بعد شي* د اثمة لا ابتد ا* لها ولا انتها* فالله تعالی 
لم يزل یفعل مایشا* سبحانه فلا یکون قد صار فاعلا بعد ان لم يكن » 
وهذ ! المعنی للحاد ث والحد وث لا یستحیل محه قیام الحواد ث یذ اتسه 


وو 


تمالی ۰ "۲ 

حيث لا تترتب عليه المحالات التي رتبها المتکلمون علی قيام 
لا یترتب على معنى الحاد ث عند ابن تيمية وعلى قوله ‏ بناء علی مدا 
المعنی ‏ بقیام الحواد ث بذاته تعالی وتصوره لذلك ‏ لا يترتب علسی 
ذلك مايقوله المتكلمون من خلوه تعالى من بعض صفائسه الكمالية ولا مسسن 
کونه حاد ثا لعدم خلوه من الحواد ث فپذه امور محالة ولکتها لا تلن على 
(۱) در؟ تعارض العقل والنقل لابن تیمیه : ص ۱۲۱ .۰ 


(۲) مجموع الفتاوی لابن تیمیه : ۳۳۰/۲ بتصرف , 








٢٣۳٣١ -‏ ۔ 


القول بقیام الحواد ث بذ اته تعالی بنا* علی تفسیر این تیمیه لذ لك . 

ویرد شيخ الا سلام ابن تيميه كذ لك على المتكلمين مذ هبهم سن 
حيث اللفة ايضا عند ما ينازعهم في معنى كلمة التغير ‏ اذ يرون ان 
ماقام به الحوادث يكون متغيرا والتغير نقص في حق الله تعالى س یری 
( ان التغير لفظ مجمل فالتفير في اللغة المعروفة لا يراد به مجسرد 
کون المحل قامت به الحواد ث » فالناس لايقولون للشمس والقمر والكواكب 
| وما الى ذلك اذا تحركت انها قد تفيرت ... وكذلك اذا مرش الانسان 
أو تغير خلقه ودينه فانه يقال قد تغير ... فان! كان هذا معنى 
التغير فاليب تعالى لم يزل ولا يزال موصوفا بصفات الكمال وكمالسه 
من لوان ذ اته »فیمتتع ان یزول عنه شي * من صفات كماله » ويمتنيع أن يصير 
ناقصا بعد کباله , ۱۳" 

فالتفیر ( وهو طرو* النقص ) مستحيل على الله تعالى لان 
الكمال من لوانم ذاته ,أما قیام الصفات الحاد ثة فليس من التغير بهذا 
المعنى ومن ثم لا يكون مستحيلا في حق الله تعالى » ويضيف ابن تيميله 
الى ماقد مناه عنه من بطلان معاني الحد وث والتفير عند المتكلمين لفة 
س يضيف الى ذ لك القول ببطلانپا شرعا حیث لم يرد بها كتاب ولا سنسة 
ولم يكن مایرتبه المتکلمون علیها في موضع النفي والا تبسات فیقول : ان هذه 
المماني التي يحكيها اهل الكلام لاوجود لها في القرآن الكريم ولا في غیرد 
من کتب الا نبیا* کالتوراة وغیرهما » ولا في حديث ثابت عنه صلى الله 
عليه وسلم » ولا یعرف ان احد ! من الصحابة رضوان الله تعالی علیپسسم 


۰ ۲۵۰ ¢ ۹ 





ص ٣۳٢‏ ۔ 


تکلم پا اتی و 

ویضیف شارح الطحاوية قاتلا : فحلول الحواد ث بالرب تمالی 
المنفي في علم الکلام المذ موم لم يرد نفيه ولا اثباته في کتاب ولا سنةء ۲۳" 

وغاية ماينتهي اليه علما* السلف في هذا المقام اثبات ما اثبته الله 
لنفسه واثبته له رسوله صلی الله علیه وسلشم من الصفات دون اد خالها تحت 
هذه المفاهيم والمعاني التي يتجاد ل حولها علما* الكلام كا: لحد وث والتغیر 
... الخ لأن هذه المفاهيم لم ترد وصفا لصفات الله تعالى لا قفي 
كتاب ولا سنة ولم يرد الجد ال حولها عند الصحابة بمعانیها التي اثبتبا 
المتكلمون ولا بغيره من المعاني » وانما كان شأنهم الالتزام يما جاء فلي 
كتاب الله وسنة رسوله صلى الله عليه وسلم نفيا أو اثباتا . 

وفيما يتعلق بأد لة المتكلمين على مذ هبهم في منع قيام الحسوادث 
بذاته تعالى » رأينا كيف ان الآمدى وغيره قد تتبعوا هذه الأدالة 
ومقد ماتها بالود والابطال لا رد! للمذهب ولكن ابطالا لصحة هذه الأدلة 
وبيانا لكونها لا تو*دى الى المطلوب ء ولهذا! رأينا ان الآمدى يعد ايطاله 
لاد لة المتكلمين قدم د ليله الذى يراه اصح في الدلالة على منع قيام الحوادث 
بذ اتہ تعالی ء وان کنا رأینا كيف أن شيخ الا سلام ابن تيميه ابطل د ليله 
هو الآخر 6 بل رأینا الرازی وغیرہ الزموا اصحاب المذ اھب الکلامیۃجمیعا 


۱۱ در* تعارض العقل والنقل : ۱۳۹/۱ 
۲ شرح العقید ة الطحاوية : ص ۱۲۷ . 








مہ YY‏ ۔ 


وان ا كنا قد قدمنا ابطال المتكلمين لاد لتهم بعضہم لبعصسض 
على نحو ماسبق فائنا نقدم فيما يلي ابطال اهل السنة لهذه الأدلة 
جميعها بما يو“دى الىابطال مذهب الستد لين بپا , ولیس فقسسسط . 
ابطال الاد لة وحد ها . 

وقد تتبع شيخ الا سلام ابن تيميه اد لة المتكلمين بالابطال علسى 


النحو الا تي 


یری النافون انه لو كان قابلا للحوادث في الأزل لكان القبسول 
من لوانم ذاته فكان القبول يستدعي امكان المقبول , ووجود الحوادث في 
الازل محال . 


ويرد على ذلك شيخ الا سلام ابن تيميه من اربعة أوجه : 


ان وجود الحواں ث اما ان یکون ممتنعا او مکنا وامتناع وجسود 
الحواد ث باطل سواء كان وجود ها في الأزل او الانن ء لاتها موجسود ة 
بالفعل فييقي الفرض الثاني وهو کونبا سکنة الوجود وصذا يقتضي القد رة 
طیها د اقما وبذذلكه یسح وجود جنسها ني الازل ولا است حالة ني ذ لاه 
یقول شیخ الا سلام : ( ان یقال وجود الحوادث اما ان یکون ستتما واما 
ان یکون مکنا » فان کان سکنا آمکن قولها » والقد رة علیپا د ائما وحینشذ 
Es NES ESS‏ کے اج یر 


مقبولا ۰ وان کان ممتنعا فقد امتنع وجود حواں ث لا تتناهصى ۰ وحينشد 





سا۲۳ ۔ 


فلا تکون في الازل ممكنة ء لامقد ورة ولا مقبولة » وحینثذ فلا يلسم 


mn 


امتتاعها » وهذ | تقسیم حاصر بیین فساد هذه الحجة ) . ۲ 


هو کما یقول شیخ الا سلام ( ان يقال لاريب ان الرب تعالى 
قادر , فاما أن يقال انه لم یزل قاد را وهو الصواب ‏ واما أن يقال 
بق شال قافرا يعد او ترک عفان و تعارز 
اذا كان لم یڑل قاد را فان کان المقد ور لم يزل مكنا امكن دوام وجود 
السكنات ء فامکن دوام وجوں الحوادث ء وحينئذ فلا یمتنع کونه قابسٌسلا 
لہا في الأزل . 

فان قيل : بل كان الفعل ممتنعا ثم صار سسكنا . قيل هنذا 
جمع بين النقيضين فان القادر لا يكون قاد را على ممتنع » فكيف يكون قاد را 
على كون المقدور ممتنعا ؟ شم يقال : بتقدير امکان هذا » قيل هو 
قاد ر في الا زل على مایمکن فیما لایزال » وکذ لك ني المقبول : يقال هسو 
قابل في الازل لما ینکن فیما لایزال ) . ۲۳" 

فامکان د وام وجود الممکنات ای الاشیا* المخلوقة يقتضي امکسان 
دوام وجود الحوادث من الخلق والا حیا* والا ماتة والتحريك . . . . الخ 
ومن ثم لا یمتنح قیام هذه الحوادت بذ ات تعالی . 


. ۲۸/٩ : ۔ مجموعة الفتاوی‎ )٢( 








- ۵ ۲۳ ۔ 


وغايته انه اذ! كان من المقطوعبه قابليته لكل مافي الازل فسان 
ذلك يقتضي ان كل مافي الازل. مقدور له سبحانه وتعالى ومن ثم يكون 
مک الوجود ٠‏ لان الذدى يمتنن وجوده لایکون مقد ورا لله تصالی ء ولا یکون 
الله قايلا له وسعنى هذا امکان الوجود الا زلي لکل مایکون الله قابلا لے 
في الا زل . ) 

يقول شيخ الاسلام ابن تيميه ( اذا قيل ‏ هو قابل لما في 
الازل »ءفانما هو قابل لما هو قاد ر علیه , یمکن وجوده » فاما مايكسون 


ممتنعا لايد خل تحت الق رة » فپذا لیس بقابل له. ۱۳" 


هو کما یقول شيخ الاسلام ابن تيميه ( ان يقال هو قادر على 
حد وث ماهو مباين له من المخلوقات » ومعلوم ان قد رة القاد ر علی فعلسسه 
القاٹم به اولی من قد رته علی المباین له » واذ! کان الفمل لامانح مشه 
الا مایشح مثله لوجود المقدور الباین » ثم ثبت ان المقد ور المباین هو 


سکن وهو قاد ر عليه ءفالفعل آن یکون سکنا مقد ورا آولی . "۲" 


8-8 يرى النافون لقيام الحوادث بذ أته تمالى انه لو قات بہسس+ة 


الحوادى لأدى ذلك الى التفير , والتغير على الله محال . 


am a‏ ہہب سب a‏ جب حہ جب دب کے چجے ميس کے سے ست ہے حب ہے ہے ہہ 


(۱ مجموعة الفتاوی : ۲۸/٩‏ .۰ 
(۲) المصد ر السایق : ۲۹/۲ . 











ص۳٣‏ ۔ 


وقي معرض آلرد على هذ! الد ليل يذكر شيخ الا سلام ابن تيميه 
مارد به بعض المتكلمين عليه ويقصد بذ لك الآمدى والر ازى فیذکر انسسہم 
( ابطلوا هذه الحجة بأن قالوا : ماتريد ون بقولكم : لو قامت به تغير » 
اتريد ون بالتغير نفس قيامها به ام شيئا آخر ؟ فان اردتم الاول کان 
المقدم هو التالي والملزم هو اللانم وهذا! لافائدة فيه فانه یکون تقد یسر 
الكلام : لو قات به الحوادث لقامت به الحوادث ء وان ارد م بالتفيسر 


ممنی آخر فپو ستوع .۰۰ ) ۱" 

ويضيف الى ذ لك شيخ الا سلام قوله : ( ان لفظ التغیر مجسل 
فالتغیر في اللفة السمروفة لایراد به مجود کون المحل قامت به الحوادتء 
فان الناس لا یقولون للشمس والقمر والکواکب اذا تحرکت : انها قد 
تغیرت » ولا یولون للانسان اذا تکلم ومشي انه تغیر ‏ ولا یقولون اذا 
طاف وصلى ٠‏ وأمر ونهی ورکب انه تغیر ء اذا کان ذلك عاد ت اتسا 
يقولون تفیر لمن استحال من صفة الی صفة » کالشس اذا زال تورهسا 
ظاهرا لايقال انها تغیرت ,فاذا اصفرت قیل تفیرت ۰.۰ واذا کسان 
هذا .معنی التفیر فالرب تمالی لم یزل ولا یزال موصوفا بالکمال ء 
منعوتا بنعوت الجلال وللا کرام وکماله من لوازم ذاته فیمتنح ان یزول عتسه 
عن تين عقاف گال نمو ان یسر عاتعا رت کاو" 

وغاية مايريد ه شيخ الا سلام ابن تيميه ان قیام الحواں ث بذاتےه 
تعالى لايلن منه التغير بالمعنى الذى اورده » وهو الا نتقال من الکسال 


ست پس سه م ل ل جے سه که سے س 


۱ مجموعة الفتاوی : ۲۶۹/۲ . 


(؟) المصد ر السایق : ۲۹/1 ۲۵۰ . 








۲۳۷ 


الی النقی فالتغیر بپذا المعنی مستحیل في حق الله تعالى » لان کماله 


لذد اته لا یزول عنه » اما مجرد توارد الا حوال علی الذ ات فانه لا یحتیسر 


وقد احتج النافون لقیام الحوادث بذاته تعالی بقصة ابراهسیم 
عليه السلام عند ما رأى التجم بازغا فقال هذ!ا ربي فلما أفل قال لااحب 
الآفلين ء فذهبوا الى ان في قيام الحوادث بذاته تعالى افولا , ذلك 
ان الآفل هو المتحرك الذى تقو به الحوادث , فيكون الخليل قد نفسی 
المحبة عمن تقوم به الحواد ت فلا يكون الها . ٠‏ 

و الا عاتم ان ج بان دة الج الي امت 
بها المتكلمون على نفسي قيام الحوادث بذاته تعالى لاد ليل فیہا علسى 
مطلوبیم » بل علی العکس من ذلك تدال على نقيض هذ! المطلوب. 

يقول في ذلك : ( ان قصة الخليل حجة عليهم لا لهم » وهسسم 
المخالفون لابراهيم ولنبینا ولغیرعما من الانبياء ‏ عليهم الصلاة والسلام 
وذلك ان الله تعالى قال : يج فلما جن عليه الليل رأى كوكبا قال هذ! 
ربي فلما أقل قال لا احب الآفلين ء فلما رأى القمر بازا قال هذا ربي 
فف أفل فال القن لمعيه وبري لأكوتن. .من القن الاليق. رج ٣‏ اة 
فقد أخبر الله تعالى في كتابه : انه من حين بزغ الکوکب والقمر والشسس 
والى حين افولها لم يقل الخليل : لا أحب البازفين ٠»‏ ولا المتحركسين 











۳۸ = 


ولا المتحولين » ولا احب من تقوم به الحركات ولا الحوادث ء ولا قال 
شيئا سا يقوله النقاة حين أفل الكوكب والشس والقر . ٠‏ 

والا فول باتفاق اهل اللغة والتفسیر : هو الغيب والا حتجاب» 
بل هذا معلىم بالاضطرار من لغة العرب التي نزل بها القرآن » وهو 
الیړاد باتفاق العلما* . ۱ 

فلم يقل ابراهيم : يا لا أحب الآفلين ٭ الا حين أفل وغاب 


عن الايصار فلم ببق مرئيا ولا مشهودا ‏ فحينكف قال ۷ لا آ 





الآفلين *٭ ‏ وهذا! يقتضي ان كونه متحركا متنقلا تقو ریہ الحوادث, 
بل کونه جسما متحیزا تقوم به الحواد ث لم یکن د لیلا عند ایراهیم علی‌نفي 
محبته ‏ . 

فان کان ابراهيم انما استدال بالا فول على اته لیس رب 
العالمین - کما زعبوا س : لزم من ذلك ان يكون مايقوم به الأأفول ‏ مسن 
كونه متحركا منتقلا ‏ تحله الحوادث , بل ومن كونه جسما متحيزا : لم 
يكن د ليلا عند ابراهيم على انه ليس برب العالمين وحينئذ فيلن ان تكون 
قصة ابراهيم حجة على نقيض مطلوبهم لا على تعيين مطلوسپم 0 

۵ ومدار الأمر في كلام شيخ الاسلام ابن تيميه على ان عام المحبة 
الوارد في كلام ابراهيم والد ال علی‌عدم الوهية مارآه من الکواکب لیس مرتبطا 
بظطهور هذه الكواكب وحركتها . . . الخ آی لیس مرتبطا بقیام الحواد ث 
بها , وانما بافولها يعد ظہورعا والا فول بعد الظہور تحول من الکسال 
الى النقس ولا شك ان هذا التحول یتنافی مع الا لوهية ولپذ | قال ایراهیسم 
عليه السلام لا احب الا فلین ٭ لان الا له الحق او وہب تاقصا 


(۱) مجموعة الفتاوی : ۲۵۳/۲ 2 ۲۵ ۰ 








> و =“ 


ہے جد د ممه 


واحتج المتکلمون کذ لك بان الله تمالی لو قات به الحسواد ث 
لما خلا منہا » وما لا يخلو من الحواد ث فپو حاد ث » والحد وث على الله 
سبحاته وتعالى محال » فقیام الحواد ث به کذ لك محال » ویرد شسیخ 
الا شلام ابن تينيه على :قزل التكلسن بآن:. ,الأ يفلو بن العوانتت ہجو 
حادث وبأن مالا يسبق الحوادث فهو حادث فيقول : ( وكل من هاتين 
القضيتين عي صحية باعتبار وتد ل على الحق » فما لم يسبق الحواد ث 
المحد ود ة التي لها اول فبو حاد ث » وهذا معلوم بصریح المقل واتفساق 
العقلا* , فكل ماعلم انه كان بعد حادث له ابتدا* , أو مع حادث له ایتد ا* 
فپو ایضا حاد ث له ابتد |" بالضرورة » وکذ لك مالم یخل من هذه الحواد ث » 
( ای المحد ود ة التي لها آول ) وایضا فا لم یخل من الحوادث نسح 
حاجته الیپا فپو حادث » ومالم یخل من حوادث یحد ثها فیه غیره فپو 
حادث » بل ما احتاج الی‌الحواد ث مطلقا فهو حاد ث ء وماقات پسسه 
حواد ث من غیره فپو حادث , وماکان محتاجا الی غیره فپو حاد ث وماقامت 


به الحواد ث فپو حاد ث ) . ۱ 
ر آی بپذه الاعتبارات السابقة ) . 
ومعنى ذ لك ان مالم یسبق الحوادث ومالا یخلو من الحواد ث 


( بغير الا عتبارات السابقة ( لا یگون حاد ثا , ای أن هاتين القضيتيسن 








- ۰ ۲ سس 


لیستا صحیحتین باطلاق کما بنی علیه المتکلمون د لیلهم »فپما صحیحتان 
بالا عتیارات التي اورد ها شیخ الاسلام ابن تيميه وليستا. ‏ بهذه الاعتهارات 
س موضع خلاف بينه وبين المتكلمين وانما موضع الخلاف ول المتکلیسن 
بصحتهما مطلقا ء فعند شيخ الا سلام ابن تيميه انہما باطلبتان لا یصسح 
بنا٭الدلیل علیہما اذا نظرنا الیہما باعتبار آخر » ضالایخلو سسسسسن 
الحوادث التي لم تزل متحاقبة بلا بد اية ولا تهاية ويسوجد ها فيه 
بقد رته لا من غيره د ون حاجة اليها ‏ مالا يخلو من الحواد ث بهذا الاعتبار 
لايكون حادثا , وهذا هو الوجه الذى تصح به تلك القضية وهو في نفسس 
الوقت مورد النزاع بين السلف والمتكلمين ء حيث يمنع المتكلمون وجسود 
حواد ث متعاقبة لا أول لها ولا انتها* » وقد صححه شیخ الا سلامابسن 
تيميه وضرب له مثالا بكلامه سبحانه وتمالی ومن مم بطل قول المتکلمین 
بحد وث مالا يخلو من الحواد ث ء يقول شيخ الا سلام في ذلك : ( فليسس 
هذا هو مود النزعت بين المتكلمين والسلف ( يعني حدوث مالا یخلسسو 
من الحوادث المحدودة التي لها أول والتي تكون من غيره ويكون محتاجا 
اليها ) ء ولكن مود النزاعهو : مالم يخل من الحوادث المتعاقيسة 
التي لم تزل متعاقبة , هل هو حادث ؟ وهو مبني على ان هذا يعني 
وجود حوادث متعاقبة بلا بداية ‏ هل يمكن وجوده أم لا ؟ فهل يمكن 
وجود حواد ث متعاقبة شیتا بعد شي * د ائمة لا ابتد ا* لها ولا انتپا* ؟ 
وهل يمكن ان يكون الرب تمالی متكلما لم يزل متكلما اذا شاء ؟ » وتکسون 
كلماته لا نهاية لها ؟ لا ابتداء ولا انتهاء كما انه في ذاته لم يزل ولا يسزال 
لا أبتد ا* لوجوده ولا انتها* له ؟ , بل هو الاول الذى ليس قبله شي * وهو 


الا خر الذدى ليس بعد ه شي * 6 فهو القد يم الا زلی الد اتم الباقي بلا ژوال ۰ 








٢٤١١ =‏ هس 


فہل یمکن ان يكون لم يزل متكلما بمشیکته فلا یکون قد صسار 
متکلما بعد ان لم یکن ء ولا يكون كلامه مخلوقا منفصلا عنه , ولا يكون متكلما 
بيغير قدا رته ومشيئكته »بل يكون متكلما بمشيكته وقد رته ولم يزل كذدلك 
ولا يزال كذلك ۰ ) ۱" 

هذا هو مورد النزاع بين السلف والائمة الذدین قالوا بذ لك 
وبين من نازعپم من المتکلمین » فمعنى حد وث الحواد ث عند المتكلميسن 
ان الله تعالی لم یزل لایفعل ولا یتکلم بمشیکته + ثم حد قت الحواد ث من 
غير سبب يقتضي ذلك » مثل أن يقال : آن کونه لم یزل متکلما بمشیئتسه » 
بل لم یڑل قاد را : هو ممتنع ؛ وانه يمتنح وجود حوادث لا اول لها , 
فهذا المعنى هوالذى يعنيه اهل الكلام من الجهمية والمعتزلة وسن 
اتبعهم بحد وث العالم , وهو بهذ! المعنى لايوجد في القرآن ولا في 
غیره من الکتب السماوية . ۲" 

ويقول شيخ الاسلام ايضا : وهذا القول هو أصل الكلام اا 
في الا سلام الذى ذهه السلف والاعمة , فان اصحاب هذا الكلام ومن 
اتبعہم ظنوا ان معنى کون الله خالقا لكل شي * كما دل عليه الكتاب والسنة » 
واتفق عليه اهل الملل من المسلمين واليهود والتصارى وغيرهم ءانه سبحائه 
وتعالى لم يزل معطلا لايفعل شيئا ولا يتكلم بشي* اصلا ء بل هو وحسده 
موجود بلا كلام يقوله ولا فعل يفعله ,ثم انه احدث ما احدث من کلاسے 


یہ" و 


ومفعولا ته المنفصلة عنه قاحد ث المالم . ٣‏ 

( ۱) در تعارض العقل والنقر : ۱۲۰/۱ ۰ 
(۲) المصد ر السابق : ۱۲۱/۱ 

( ۲) . مجموعة الفتاوی : ۵۳۷/۵ . 
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وهذ | العصور من المتکلمین لخالقية الله تعالی تصور باطسیل 
فهود ائما لم یزل خالقا متکلما ۰۰ الخ ولا یزال کذ لك کما اوضح شسیخ 
الا سلام ابن تيمية في هذا النص السابق » وه یثبت قیام الحواد ث‌بذ اتچه 
تمالی ء ومقتضی کلامه ان هذه الحوادث حوادث بالشخص وان كانست 
قد ية بالنوع فالخلق والكسلام وغيرهما من افعاله تعالى كمالات قديسسة 
لم تزل كذ لك وان كان هذا الكلام المخصوص او هذا الخلق المخصوص 
بمبخلوق معین فعلا حاد :ا في نفسه قاتما به سهحانه وتعالی . 
وبپذ | ثیت انه سبحانه وتمالی لایخلو من الحواد ث دون ان 
يقتضي ف لك حد وثه ء فپذه الافمال الحاد ثة لم يوجد ها فيه غيره ولیس 
محتاجا اليها .. الخ ومن ثم لا تقتضي حدوث . 
وأساس رفض المتكلمين لهذ! التصور أن مالا يخلو من الحسواد ث 
اما ان يكون معها أو بعدها فيكون حاد ثا مثلها , لأنه لو كان قبلها لكان 
قد یما وکان خالیا منها في حالة قد مه فیکون خالیا منها د ائما وال لما 
خلا نها آو من ضد ها 
والمتکلمون بیطلون القول بوجود حوادث لابد اية لها ني الماضي 
وهو اساس قولهم بحد وث العالم » بیطل المتکلمون القول بحواد ث لابد اية 
لها ببرهان التطبيق ۱ »> وقد صححه شیخ الا سلام این تیمیه وعلسی 
)١(‏ د ليل التطبيق الذى اعتد عليه المتكلمون في ابطال حوادث 


لابد اية لها مثاله ان يقد روا الحوادث من زمن الهجرة السسسى 








حس ٢٣٣‏ ۔ 


اساس تصحیحه یقوم قوله بوجوں حوادث لابداية لها في الماضي ۰ 


ii 
ii 


الطوفان الى مالا يتناهى في الماضي والتقبل ایشا سم 
یوازنون الجملتین فیقولون ان تساویا لزم ان يكون الزاء 





گالناقی ومن !| ممتشع فان احد اهما زائد ة علی الا خرى يما بين 


الطوفان والهجرة ء وان تغاضلتنا لزم ان يكون فيما لا يتناعهسى 
تفاضل وهو ممتنع ٠‏ يبطل ذلك شيخ الا سلام ابن تيمية ببيان 
أن كلا من الطرفين لا بد اية له لأن مالا نهاية له من كل من الطرفين 
ليس أمرا محصورا محد ود! موجود! فلا بد من اعتبار الحصر 
والحد في التوازن واما كونه لا يتناهى فهو بمعنى انه يوجد شيك 
بعد شي ٴ د اما 74 فنسني زر عدم التناهي ادن ۷ يقتضسي 
التساوی في المقد ار الا اذا کان قد را محد ود ١‏ فالتساوی بہذ! 
الا عتبار باطل أى مجرد الاشتراك في عدم التتاهي وذ لاه مشل 
اشتراك الا عد اں المضمفة في عدم التناهي فانه لا يمني تساویهما 
في المقدار هذا من جهة ومن جهة أخرى فان من الناس مسن 
مبع التطبیق فیما مضی من الحواد ث لانه لا حقيقة لها في الخارج 
فلا يد ان تكون مجتمعة في الوجود وبذ لك يظهر بطلان هذا 
البرھان / انظر منہاج السنة النبوية قي نقض كلام الشية 
والقد رية : ج ( ء ص ۱۲۰ ۰ ۱۲۱ .۰ 











سا ٤ی‏ بت 


م - مذهب السلف في قيام الحواد ث بذا©» تعالى : 


لق ذهب السلف الی ان الرب تحالی يقوم به فعل من الا فعال 
فیکون خلق السموات والا رض فلا فعله غیر المخلوق » یقول شیخ الا سلام 
ابن تیمیه في بیان ذلك : وعو ر ای از ن الرب تحالی يقوم به فعل مین 
الافعال ) هو المأثور عن السلف وهو الذی ذکره البخاری في کتابسه 

ر خلق آفعال ابعاد ) عن العلما* مطلقا ولم یذکر فیه نزاعا وكذدلك 
ذکره البفوی وفیره علی انه مذ هب اهل السنة » وذکره کذ لك ابو علسسي 
الثقفي والضبعي وغيرهما من اصحاب ابن خزيمة في العقید ة التي 
اتفقوا عم وابن خزيمة على انها مذ هب اهل السنة » وکذ لك ذكره الكلاباذى 
في كتاب : " التعرف لمذ هب اهل التصوف ) انه 2 الصوفية وهسو 

مذ هب الحنفية وهو المشهور عند هم وهو قول السلف قاطبة وجماهیسر 
الطوائف وهو قول جمهور اصحاب احمد متقد موهم كلهم واكثر المتأخريسن 

منهم » وگذ لك هو قول ائمة المالكية والشافعية واهل الحديث وأكثر امسل 
الکلام کالہشامیة أو كثير منهم والكرامية وبعض المعتزلة وكثير من اساطين 


صم ام 


الفلا سفة تم تاع 1 

ويضيف شيخ الا سلام قائلا ‏ فمذهب السلف ( في هذه 
القضية ) اق اله تمان ول متکلما ١ذ١‏ شاٴ وگلماتہ لا نہایة لہ+ہسا ء 
وکل کلام مسبوق بکلام قبله لا الی‌نهاية محد ود ة » وهو سبحانه یتکلسسم 
بقد رته وشیکتہ ۰ 


(۱) . مجموعة الفتاوی : ۵۲۸/۵ ۶ ۵۲۹٩‏ ۰ 
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وكذ لك یقولون : الحي لایکون الا" فعالا كما #اله البغارى 
غیرہ ء ولا يكون الا متحركا كما قال عثمان بن سعيد الدارمي وغيره وکل 
ہم یذکران ذلك مذعب اھل السنة ء وقالوا وهذ ا تسلسل فی الاآشار 
واليرهان انما دل على امتناع التسلسل في الموثرين »فان هذا سا 
یلم فییاںدە بصریح المعقول » ومو سا اتفق المقلا* علی امتتاعه . ۱" 

فاما کونه سبحاته وتعالى يتكلم بكلمات لا نهاية لها وهو متكلم بمشيكته 
وق رته » فهذا هوالذى يدل عليه صحيح المنقول وصريح المعقول وصو 
يذهب سلف الأمة وأامتها . ۲١‏ 

ویقول شارح الطحاوية کذ لك بیانا لمذ هب السلف في صذه 


4 


القضية : ولما گان تسلسل الحوادث في الستقیل لاینع آن یکون ال رب . 
تمالی هو الأاخر الذی لیس‌بعده شي* » فکذا تسلسل الحوادث في 
الماضي لاینع آن یکو ن سبحانه وتعالی هو الاول الذی لیس قبله شي * - 
فان الرب سبحانه وتصالی لم يزل ولا یزال »یفعل مايشاء ويتكلم اذا شاء 
قال تمالی : بن قال كذلك الله يفعل مايشاء بمج ۳ وتال تمالی : 
# ولكن الله يفعل مايريد ه ؟ وقال تعالی : بن ذوالعرش 
المجيد فمال لما يريد 4 0 


المصه ر السابق : ۵ ۵ ۵۳ ۰ 
المصد ر السایق : ۰۳۱/۰ 


سورة آل عمران : الآية ” .ع ” 
سورة البقرة : آية " ۲و۲ * 


و ۶ 


سورة البروج : الایتار ‏ ۱۵ ۱1۸ ".۰ 








ہ۔٢‎ ٤۹ سح‎ 


ويقول شفرع الطحاوية ايضا : فالله سبحانه لم یزل متصفا بصفات 
الكمال : صفات الذ ات وصفات الفعل ولا يجوز ان يعتقد ان الله وسسسف 
بصفة بعد ان لم يكن متصفا بها لان صفاته سبحائه صفات كمال » وفقد ها 
صفة نقص , ولايجوز ان يكون قد حصل له كمال بعد ان كان متصفا بضده» 
ولا برد علی‌هذه الصفات الفصل والصفات الا ختيارية ونحوما » كالخلسق 
والتصویر ولا ماتة والا حیا* والقیض والمسط والطي » والا ستوا* والا تیسسان 
والنزول والفضب والرضا ونحو ن لك مما وصف به نفسه » ووصفه به رسولسیچه 
صلی الله عليه وسلم وان كنا لا ند رك كنهه وحقيقته التي هي تأويله ولاك خل 
في ف لك متأولين بآرائنا ولا متوهمین بأهوائنا » ولکن اصل معناه معلىم 
لدينا , كما قال الامام مالك رضي الله عنه لما سكل عن قوله تعالى . : 
« الرحمن علی المرش استوی ٭ وغيرها فقال : الا ستوا* معلوم والکیف 
مجپول », وان كانت هذه الا حوال تحد ث في وقت دون وقت کما فسسي 
حد يث الشغاعة ۽ ” آن ربي قد غضب الموم غضبا لم یخضب قبله مشلسه 
ولن يغضب بعده مثله .. ” لان هذا الحدوث بهذا الاعتبار غير ممتنع 
ولا يطلق عليه انه حدث بعد ان لم يكن . 

وحلول الحوادث بالرب تعالى المنفي عند المتكلمين لم يسرد 
ی اثباته في كتاب ولا سنة » وفيه اجمال : فان ارید بالتفي انسسه 
سبحانه لا یحل في ذاته المقد سة شي * من مخلوقاته المحد ثة ء أو لا يحدث 
له وصف متجد د 9 قود لانن هيه ۰ 


وان ارید به نفي الصفات الا ختيارية من انه لا يفعل مارد ٤‏ 





2 ¥ ~ 


ولا يتكلم بما شاء اذ! شاء , ولا أنه يغضب ويرضى لا كأحد من الورى » 
ولا فقا وف به اتس نن انول وال يان كا يلين بتعلا له رظح 
سا لب ۱۳ ۵ 

وبعد فا تین لنا ان مذھب السلف وأئمة الحدیث وكشسير 
من طوائف المتكلمين والفلاسفة جواز قیام الافعال: الا ختيارية بالله تعالى , 
المتعلقة بقد رته ومشيكته سبحانه , كالخلق والفعل والكلام وغیرعا ء فپذه 
كلها افعال متجددة يتجدد الخلق الستمر » وهي قائمة بذاته تعالى , 
ود وام قیامپا بالذ ات الا لهية ثابت عقلا ونقلا ولا يوجب ذلك في حق الله 
تمالی نقصا ,بل هومن موجيات كماله كاله خالق رازق فعال لما يريسد 
وط بر لا مر الخلق ماد منا نلتزم تي کل مانت لله تفال تنزيهه فيه عسن 
مشاب هته لما سواه . 

وان ماهو ثابت له فهو ثابت له كما يليق بذ أتهنسبحاته وتعالى . 

ومايوصف الله به من الصفات ويسند. اليه من الافعال في الكتساب 
والسنة هو فيصل التفرقة بين العقيدة الاسلامية الصحيحة في الله سبحانسه 
وتعالی واحاطته بالکون وناعلیته فيه وخالقيته له » وبين التصورات الخاطقة 
۔ عند بعض القلاسفة الا قد مين -- لله سیحانه وتصالی وعلاقته بالکون 
حيث يقطعون عنه ‏ رعاية لوحد ته المطلقة ومنعا للتفير في ذاته كسا 
يظنون ‏ فاعليته في الكون بل وعلمه به وهذا هو مانجده في تصور ارسطسو 
للالوعية ء ولاشك ان عقيدة الا سلام تصحح هذا المفهم الباطل حیسسث 


تثبت لله تعالى من الصفات والا فمال ماهو مقتضى خالقيته وفاعليته في الكون 
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يذ هب الفلاسفة الا سلاميون الىان ايجاد العالم من قبله تعالسى 
من لوانم ذاته التي يمتنع خلوه عنها لأنه فاعل بالايجاب . 
ويرى الفارابي ان وجود العالم انما هموعن طريقنفي.م وجود الله 
لوجود ماسواه وان ذ لك الفیض لازم لله لزوما ذاتيا وان ذلك اللسسزم 
أمر ضرورى فالله هو الاول وهو مصدر وجود کل ماسواه من الموجسود ات 
التي لا تصدر عن ارادة الا نسان واختياره ‏ سواء كانت موجود ات عقلية 
كالعقول والنفوس او موجود ات طبيعية كالا جرام والعناصر وسوا* في ذ لسك 
مانشاهد ه بالحس كالكائنات الطبيمية أو لا نشا هده ولكن يتوم البرهان على 
وجوده کعقول الا فلاك ونفوسہا .۰. الخ » فوجود الله هو مصد ر فیسض 
وجود هذه الکائنات ووجود ها فائض عنه وهذ ا الفیض لازم بالضرورة كمسا 
' یری الفارابي » ومن ثم برتب علی ذ لك القول بأن غير الله من الموجسود ات 
لا یمکن ان یکون سبب وجوده بحال من الا حوال » ومذا آمر بديپي »سل 
راوس اه لف ا ووه :فلت الات تن ووه اله وجو اور سے 
من الكائنات على نحو مایکون وجود الابن غاية لوجود الابوین والتزاوج بینهما 


فوجود ه لذاته لا لغیره سواء كان ذلك الفیر علة فاعلية أو علة غائية. 








يقول الفارابي : الاول ( وهو الله ) هوالذى عنه وجد ومتی 
وجد للاول الوجود الذی هو له لزم ضرورة ان يوجد عنه سائر الموجودات 
ي التي وجود‌ها لا بارادة الاتسان واعتیاره - علی ماهي عليه من الوجود 
الذی بعضه مشاهد یالحس وبعضه معلیم بالبرهان ء ووجود مایوجد عنه 
ازها هو علی جهة فیض وجود ه لوجود شي * آخر . 

وعلی آن وجود غيره فائض عن وجوده هو , فعلى هذه الجهسة 
لا یکون وجوں مایوجد عنه سیبا له بوجه من الوجوه ولا علی انه غاية لوجسسود 
الا ول كما يكون وجود الابن من جپة ماهو ابن غاية لوجود الابوین من جهسة 
ما هما ابوان » پعني ان الوجود الذی یوجد عنه لایفید ه کمالا ما کما 
يكون لنا ن لك عن جل الا شیا* التي تکون منا » مثل انا باعطائنا السسال 
لغيرنا تستفيد من غيرنا كرامة أو لذة أو غير ذ لك من الخیرات حتى تکسون 
تلك فاعلة فيها كمالا ما . ۵ 

فالا ول ليس وجوده لا جل غيره ولا يوجد بغیرہ حتی یکون الغرض 
من وجود ه ان يوجد سائر الاشیا* فیکون لوجود ه سبب خارج عنه فلا يكسون 
أولا » ولا ايضا باعطائه ماسواه الوجود ينال كمالا لم يكن له قبل ذلك 
خارجا عمانعو عليه من الكمال » كما ينال من يجود بماله او شي * آخر 
فيستفيد بما يبذل من ذلك لذة أو كرامة أو رئاسة » او شيئا غير ذلك مسن 
الخیرات . 

فهذه الا شیا* کلها محال آن تکون في الاول لانه بسقط او لیتسه 


وتقد مه ويجعل غيره أقدم منه وسببا لوجود ه . ١‏ 


سے دہ ہے سو ee‏ سے ا م کہ س کے م ن 


(۱) آرا* امل المد ينة الفاضلة للفارايي : ص ۸( ۱۹۰١ء‏ 
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ویستد ل این سینا علی القول بالا یجاب في حقه تعالی وعلسی 
۲ بنيني عليه من قدم العالم بان کل شي * يوجد بعد عدم لابد له من سیب 
يرجح وجوده علىعد مه » وصد ور ذ لك الشي * عن سببه لا يمكن ان يكون ممتنعا 
وال لما وجد » ولا أن يكون ممكنا فقط , وال" لما كان ن لك مقتضيا لوجوده 
فالا عکان لايقتضي الوقوع‌بالضرورة » فلم بیق الا ان يكون وجود الشسي * 
ی الایجاب » فلو لم یجب الفعل لما وقع وعلى هذا الا ساس 
يقول بصد ور العالم عن الله تعالیعن طریق الا یجاب والاً لما وجد ۽ 
فالا یجاب هو المقتضی لوجوں الموجود ات . 

يقول ابن سينا : کل شي * لم يکن ثم كان فبين فی العقل 
الا ول آن ترجح آحد طرفي "۳ امكانه صار أولى بشي* وبسبب » وان کان 
قد يمكن العقل ان يذهل عن هذا البين ویفزع الی ضروب من البیان » 
وهذ | الترجیح والتخصیص عن ذ لك الشي* ء اما ان یقع وقد وجب عن 
السبب ءأو بعد لواب یل هو في حد الامکان عته » اذ لاوجه للامتناع 
عنه ءفیعوں الحال في طلب سبب الترجیح جذعا ر آی‌سولسا ) ولا یقسف 


فالحق انه یجسب عنه. ۲ 


وقول ابن سينا بالا يجاب في الفعل ليس يعني انه ينغي عن الله 
تعالى صفة الا راد 2 » بل هو یصفه بها وپبغیرها من صفات الكمال ہ ولکنے 
يرد ها جميما الى العلم الذى هوفي الحقيقة نفس الذات الالهييسة 
الطرفان : عما الوجود والعد م ۰ 








باعتهاره ‏ عند ابن سينا عقلا محضا ء محاولة منه التوفيق بين مفهم 
واجب الوجود كعلم فلسفي على الذات الا لهية في بساطته المطلقة وبين 
ماهو ثابت لله سبحانه وتعالى في الاسلام من صفات الكمال کالحياة والقد رة 
ولا رای و 

وصنیع ابن سينا هذ | یرجم الصفات الی الذ ات بحیث لا تعبر عن 
مفاهيسم زائد ة عن الذ ات فعلمه بذ اته باعتباره مصد ر الكل كاف في فيضان 
الخیر عنه وکان في تعلیل کونه مراد | له » اراد ة لیست کأراد تنا لما یصد ر 
عنا . 

يقول ابن سينا : فالا ول : یعقل ذاته » ویعقل نظام الخسیر 
الموجود في الكل و ( یعقل ) انه کیف یکون ۰ . فذ لك النظام - لانسه 
يعقله - هو مستفیض کائن موجود » وکل معلوم الکون وجبة الکون عسن 
ميك ٿه » عند مد که . 

وهو ( اى الكل ) خير غير مناف » وتابع لخيرية ذ ات المد أً 
وكما لها المعشوقين لذاتيهما ... فذلك الشي * مراد ءلکن لیس مراد 
الا ول هو على نحو مراد نا » حتى يكون له فيما يكون غرض .- فكأنك قد علمت 
استحالة هذ | وستلم - بل هو لذ اته مرید هذا التحو من للاراد ة 
اع انمت ۰ ۱ 

ویزید ابن سينا توضيح رأيه هذا وذلك بشرح مكونات اراد تنا 
وبواعثها وطبيعتها وبيان استحالة ذ لك كله ان يكون مفهوما في ارادة الله 
تعالی ء مبينا ان اراد ته عين علمه وعلمه عين ذاته عفليس الا الذات. 


جس مہ س سب س سے صت من س کت ہے سے سے چت سے ست س سے 
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يقول ابن سينا : وايضا فان الصورة المعقولة التي تحسسدث 
فیها فتصیر سببا للصورة الموجود ة الصناعية » لو کانت بنفس وجود ها 
كافية لأن تتكون منها الصور الصداعية بأن تكون صورا هي بالفعل مبسادى* 
لما هي له صور » کان المعقول عند نا هو الق رة . 

ولکن لیس کذ لك » بل وجود ها لايكفي في ذلك ء لکن یحتاج 
الي اراد ة متجد د ة منبعثة من قوة شوقية يتحرك منهما ما القوة المحرکة » 
فؾحرك العصب والاعضا* الآلية » ثم تحر ك الالات الخارجة » ثم تحسسرك 
المادة » فلذ لك لم يكن نفس وجود هذه الصورة المعقولة قد رة ولا اراد ة» 
بل عسى القد رة فينا يعد المبدأ المحرك وهذه الصورة محركة لمبد أ القد رةء " 
فتكون محركة المحرك . 

لكن واجب الوجود ليست اراد ته مغايرة الذات لعله » 
ولا مغايرة المفهوم لعلمه , فقد بینا آن العلم الذی له هو بعینه الاراد ة 
التي له. "١١‏ 

ولا ریب ان مافعله ابن سينا في رد الا راد ة وغيرها من الصضات 
الى العلم والعلم الی الذات ء انما هو في نطاق محاولته التوفيق بيسن 
الد ين والغلسفة وبالتحد يد بين العقيد ة في الله وصفاته وشپوم واجب الوجود 
في الفلسفة الاغريقية . 

ولسنا في مقام الحكم على محاولته هذه , وائما نقصر الكلام على 


مايراه في موضوعنا وهو تفسيره للارادة الالهية وعلاقتها بصدور الفعل عن الله 


تعالى اختيارا او ايجابا . 
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ومن السلم له یادی* ذی بد * آن اراد ة الله سبحانه وتمالسی 
مفإیرة تماما لاراں تنا في بواعشها ومکنوناتها وطبیعتبا واغراضها » 
فاراد ة الخالق غیر اراد ة المخلوق وهذه قضية بد هية قال تمالی : 
و ليس كمثله شي * وهو السميع البصير هخ ۱ » فالصفات تابعة للذوات 
واذا تغايرت ذات الخالق والمخلوق تفايرت صفاتهما , هذه حقيقة 
لاشك فيها. 

لکن هذا لايعني نفي الصفات عن الله تعالی » آو وصفسه 
بپاعلی نحو لایتفق مع کونها صفات له »آوعلی نحو ينتهي الی نفیهاء 
اذا آل الأمر الىكونها ليست مفایرةالذ ات لله سبحاته وتمالی وانپسا 
مي والذ ات شي* واحد آی ليس‌في النهاية ال الذ ات کما فعل ابسن 
سینا . 


وفیما یتملق بالارادة فان تفسیرها بأنها علم الله بذاته وبكونه 
ميد أ الكل وببد أ لصد ور الخیرعنه » وان ذلك الملم لیس الا الذات ليس 
يعني ذلك التفسیر للارادة ال" رد صدور الكائنات الى الذات نفسهاء 
وهذ! يعني الايجاب ونفي الاختيار عن الله تمالى » فالصدور لانن ولا 
قدرة للكف عنه ء ولا ممئی اذا للوصف بالا رادة ماد ام انه لا يخلق مايشاء 


ویختار . 


فوصف الا ول بالا راد ة عند ابن سينا لم ينف القول: بالا يجاب 








o0. -‏ لم 


عن الفلاسفة ينبا* على تفسيره لذ لك اوت سو و الغلا سغة 


مد فا لنقد الي السنة لا يذ هبون اليه في ھ هذا المقام . 


یرں 7 على قول الغلاسغة يصد ور الهالم عن الله تعالسى 
يطريق الا یجایٰ » بأنه یلن من القول به ویر حق الله تعالسسی 


جيك يلق + 
> آولا 





عدم. قد رته سیحانه وتعالى على ترك الفعل لان هذا هو 
شأن الافغال الطبيعية الصادرة بطريق اللزيٍ لا نطریق الا ختیار كا 


ويلنم ثانيا : 


عدم العلم بتلك الا فعال الموجبة مع مافي تسميتها افعالا من 
التجوز فالشس لا تما یما یصد ر عنها من الا فعال الطبيعية 
وبد يهي بطلان ن القول بعدم قد رة الله تعالى على ترك الفعل وعدم علمسه 
به » وسن ثم يجب القول بأن افعاله اراد ية وليست لزومية أو موجبة عنه » 
یقول الغزالي مخاطبا الفلاسفة : وعند کم ان الله ۳ 
العالم بطریق اللزیم من ذاته بالطبع والاضطرار لا بطریق الا راد ة والا ختیار 
بل يلنم الكل ذاته » كما يلن النور الشمس + | وکا لا قد رة. للشمس علبى 








كف النور ء ولا للنارعلی كف التسخين » فلا قد رة للأول على الكف 
عن افعاله » تمالی الله عن قولهم علوا کبیرا » وهذا النمط وان تجسوز 


بتسميته فعلا فلا ١‏ يقتضي علما للفاعل أصلا ٣‏ 
ويرد الغزالي علی القول بأن وجوب الا شیاٴ عن الباری تعالی 
لا پستلن عدم علمه بپا ۾ بل آن علمه بالنظام الكلي هو مصد ر فیضسسان 
الكل عنه 
يرد الفزالي على ذلك بأن الفلاسفة ماد اموا ینفون الا راد ة » 


فانه یلزسهم القول بصد ور الا شیاء عن الذ ات نفسپهالا عن علمسه بها ء 


 )«(‏ یقول الفزالي في بیان حقيقة الفمل : الفاعل عبارة عمن یصد ر 
عنه الفعل مع الارادة للفصل علی سبيل الا ختيار » ومع الغلم 
بالمراد ء وعند کم ( ای الفلاسفة ) ان العالم من الله تعالى 
کالمعلول من العلة » یلنم لزوما ضروریا لا یتصور من الله تعالی 
د فعه كلزم الظل من الشخصء والتور من الشمس ولیس هذا من 
الفمل في شي* ۰۰۰ ولکن الفاعل لم یسم فاعلا صانعا » لمجرد 
کونه سببا بل لکونه سببا علی‌وجه مخصوص ؛ وهووتوم الفصل منه 
علوو جه الا راد ة والا ختیار . . 

تپافت الفلاسفة جه ص . ۱۳۵ .۰ 

(۲) تپافت الفلاسفة للفزالي : ص ۲۰۰ ۶ ۰.۲۰۱ 
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وهذ | هو عين مایقوله بعض الفلاسفة حیث یوجبون صد ور الاشيا* عسن 
الذ ات تفسپا لا عن علمه بها ومن ثم یلزم القول بعدم علمه بما یجب عنه كما 
اسلفنا ومو آمر باطل في حق الله تصالی . 

۱ يقول الغزالي عرضا لبذ! الاعتراض ورد اعلیه : فان قیسل : 

1 بين الا مرين فرق وهو أن صد ور الكل عن ذاته » بسبب علمه بالكل » 
فتمثل النظام الكلي هو سیب فيضان الكل » ولا 27 له سوی آلعلسسم 
بالكل , والعلم بالكل عين ذاته » فلو لم يكن. له علم بالكل , لما وجد 
منه الكل , بخلاف النور من الشس . 

قلنا : وفي هذا خالفك اخوانك » فانهم قالوا : ذاته تعالى 
ات یلنم نشها وجود الکل » علی ترتییه بالطیی والاضطرار ‏ لا من يت 

) اته عالم به + فما المحيل لهذا المذهب ء مهما وافقتهم على نفي الارادة؟ 
وكما لا يشترط علم الشمس بالنور ٠‏ للزم النور » بل یتبسها النسور ‏ 


۶ وو 


ضرورة ز » فلیقد ر ذ لك في الاول ولا مانع منه . ١‏ 


ہی ھا یا ارات ریا قت از ی کان 
تعالى فاعل بالاختيار اذ لولم يكن كذلك كما يقول صاحب المواقف للسن 
اعت الا عورالا ية ٠ ٠:‏ 

اما نفي الحادث بالكلية ء أو عدم استناده الی الموٴثر أو التسلسل ء 
او تخلف الا تر عن الموثر الموجب التام . 

وبطلان هذه اللوانم كلها د ليل بطلان الملزم . 


آما بیان الملازمة : فهو انه على تقدير كونه تعالى موجبا اما ان 


لايوجد حادث أويوجد ء فان اہ یوجد : فهو الامر الاول وان وجد فاما 
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ان لايستتد ذلك الحاد ث الموجود الى مو*ثر موجود أو يستند » فان 
لم يستند : فهو الثاني من تلك الامور ء وان استند فاما ان لا ينت ہي 
الى قد يم أو ينتهي فان لم ينته فهو الثالث منہالانە اذا استند الی موٴشر 
یکو سپا یا ہا ا چ ا فن وا عا م 
متناهية مع کونها مترتية مجتمصة » وهو تسلسل محال اتفاقا . 

وان انتهى فلا بد هناك من قديم يوجب حاد ثا بلا واسطة مسسن 
الحواد ث دفما للتسلسل قي الحواد ث سوا* کانت مجتمعة او متحاقبة فیلنم 
الرابع . 

وهو التخلف عن الموءثر الموجب التام ضرورة تخلف ذ لك الحاد ث 
الصاد ر بلا واسطة عن القد يم الذى يوجبه بذاته . 

واما بطلان اللوانم : فالاول بالضرورة . والثاني يما علسست 
من ان الممكن الحادث محتاج الى مو*ثر ٠‏ والثالث يما مر في ميحسسث 
التسلسل . ١"‏ 

والرابع : بأن الموجب التام مایلزہ اثرہ ء وتخلف اللانم عسن 


الملزيم محال ویأنه یلزم الترجیح بلا مرجح من فاعل موجب فان وجسسود 


و 


ذلك الحاد ث منه في وقته لیس اولی من وجود ه فیما قبله . ٢‏ 


e‏ س س س س سے ست وت جب سه ست س :تب ست مت سے جب سے سب ہے 


)١(‏ راجع في ذلك هاش ص( ) من الرسالة في بیان حجمة 
المتكلمين على بطلان التسلسل ببرهان التطبيق ورد شسسیخ 
(۲) شرح المواقف / الموقف الخامس : ص >۸ . 
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وييني صاحب المقاصد ابطاله للقول بالا یجاب واثباته لا ختیارالله 
تعالی سبحانه في فمله علی اساس ما اثبته بالاد لة القاطصة من اثبات فاعل 
قد یم للعالم وهو الله تعالى »ء ومن اثیات حد وث المالم وانتپا* حواد شسه 
الى ذلك الفاعل القدیر ء: فیری أن هفه الحواد ث. صان رة عن الله تعالى 
بطريق الا راد ة والا ختيار » اذ لو صد رت عنه بطريق الايجاب للن مسن 
هذا القول محالات عدة منها : تخلف الآثر الحادث عن موجبه القديم 
اذ | صدر عنه يلا واسطة والاثر الموجب لايتخلف عن موجبه في الوجود أبيا 
8 بواسطة حادث آخر وهکذ! گل حادت سیف ه 
حادث غيره لنم تسلسل الحواد ث الى غير نهاية وهو باطل فحواد ث العالم 
لم تصد ر عن الله ایجابا . ۰ 

ومن اللوازم الباطلة للقول بوجوب المالم عن الله بلا واسطة أو 
بواسطة قد يمة ء القول بقدم المالم لضرورة ملا زمة الااثر الواجب لموجبسه 
في الوجود » والقول بقدم المالم محال ؛ آما اذا صد ر المالم عن الواجب 
يواسطة حاد ثة فان الكلام في تلك الواسطة الحاد ثة كالكلام في الحالم تفسه 
حيث يلزم القول بقد مها ان صد رت عن الواجب بلا واسطة أو بواسطة قد يمة 
والقول بقدم الحاد ث باطل كما هو ظاهر » اما ان صد رت تلك الواسطة 
الحاد ثة عن طريق واسطة آخری حاد ثة انتقل الكلام الیپا ومکذا بلا نهاية» 
وتسلسل الوسائط الحادثة محال كما سبق ان ذكرنا . 

وسا ييتي عليه السعد صدور العالم عن الله بطريق الاختيار 
مافي الا جسام من صور واشكال معينة وما عليه الا فلاك من أوضاع خاصة 





سو وچ ہے 


ولا بد لمخصص للاجسام بتلك الا لوان والاشكال والا وضاع لاستحالة 
الع اشن لا سی ناه از یی ا ار ها 
الی تلك الوجود تواحدةء ولا الی‌مخصص خارجي لان الکلام في اختصاصه 
بالا جسام کالکلام في اوضاعها واشکالها الاخرى بالاضافة الى استحالسسة 
تسلسل المخصصات الخارجية ء ناذا اضغیا الی ذله آن الفامسسل 
البوجب نسبته الى جميع الا وضاع والاشکال واحدة ء اتضح لنا ماينتبسسي 
اليه السمد من ضرورة رجوع اختصاص الا جسام والا فلاك باوضا عپاواشکالها 
الخاصة الى اراد ة الفاعل المختار التي تخصص کل ممکن ببعض مسا 
يجوز عليه من الا مور المتقابلة . 

ثم ان السعد يرى ان العالم لو صدر عن الله بطريق الايجساب 
لكان لا زما من لوازمه ومن المعروف أن ارتفاع اللانم يدل على ارتفاع 
الملزوم » فيدل ارتفاع العالم على ارتفاع وجود الواجب , والقلول 
بارتفاع وجود الواجب محال » فهو الباقي سبحانه وتعالى وهذا يدل 
على ان العالم ليس لا زما من لوازم وجوں الذات الالهية » ولیس فعل الله 
له بالا یجاب واتما فعله فیه بطریق الا راد ة والا ختیار , 

يقول السعد في عرض هذه الاوجه التي بيطل بها الايجاب 
على الله تعالى : 
الأول : 





لما ثبت ہما سبق من اثبات الصانع وابطال التسلسل الت اه 
الحواد ث الی الواجب ء لزم کونه قاد را مختارا وال فاما آن یوجب حادشا 








ہ یہ ۔ 


فیلزم ان یکون کل حاد ث مسبوقا بآخر لا الی نهاية وقد تبین بطلانه . 
الثانسي 

تثیر الواجب في وجود العالم یجب ان یکون بطریق القد رة 
قد یم فیلن قد م العالم » وقد تبين. حد ونه 4 واما بوسط حاد ث فينتقل 
الکلام الى كيغية صد وره وتسلسل الحواد ث وقد تبین بطلانه . 


الثالت : 


اختلاف الا جسام والا وصاف واختصا ص کل بما له من اللسسون 
والشکل والطعم والرائحة وغیر ذالك ء لابد ان يكون لسخصص ؛ لامتتسساع 
التخصص بلا مخصص ءفذ لك المخصص لا یجوڑان یکون نفس الجسمية أو شيئا 
من لوازسها لكونها مشتركة بين الکل ء بل آمرآخر ءفینتقل الکلام السسی 
اختصاصه بذ لك الجسم » فاما ان. تتسل المخصصات وهو محال » أو تنتهسي 
الى قاد ر مختار » بناء على ان نسبة المونجب الى الكل على السوا* وهو 
المطلوب . 
الراياع : 

لو كان موجد العالم وهو الله تعالی موجبا بالذ ات لن من ارتفاع 
العالم ارتفاءه ء بمعنى ان يدل ارتفاع علی ارتفات , لأن العالم حینقسن 


يكون. من لوانم ذاتة .. ومعلوم بالضرورة ان ارتفاع اللان يدل على ارتفاع 








¬ ۲۲۱۲ سه 


الطزم » لکن ارتفاع الواجب محال , فتعين ان يكون تأثيره في العالم 
بطریق القد رة والا ختیار د ون اللزم والا يجاب . 


الخاس 


اختصاص الکواکب والا قطاب بمحالها لو لم یکن بقاد ر مختسار 
بلي بموجب لنم الترجيح بلا مرجح لان نسبة الموجب الى جمیح اجسزاه 
الیسیط علی السوا* . 
السادس : 


فاعل الحيوان واعضائه على صورها واشكالها يجب ان يكون قاد را 
مختارا , اف لوكان طبيعة النطفة أو أمرا خارجاضوجبا لنم ان يكون الحيوان 
على شكل الكره ان كانت النطفة بسيطة » لان ذ لك مقتضى الطبيعة ونسبسة 
الموجب الى اجزاء البسيط على السوية » وطى شكل كرات مضمومة يعضها 
الى البعض أن كانت النطفة مركبة من البساعط بمثل ما ذكر. . ”(” 


۳ - ابطال علما* السلف لمذهب الفلاسفة في الايجاب : 


وكما ابطل علماء الكلام قول الفلاسفة بالا يجاب في الفصسل 
الالبي , فكذ لك ابطله علماء السلف حيث يرد عليهم شيخ الاسلام ابسسن 
تيميه قولهم بأن الله علّ تامة موجبة لمعلولها بالذات لما يستلزيه هذا 
القول من مقارنة مفعولها لها ء ومقارنة المفعول للفاعل ازلا وأبدا 


أمر باطل بد ا » ولما یستلن كذ لك من عدم وجود شي * حاد ث فلي 











= ۹۳ اد 


العالم سواء صدر عنه بواسطة أو بغير واسطة ء لأن معلول العلة التاسة 
على كلا الحالين لابد وان یکون قد یما بقد مها » وعدم وجود شي * حادث 
في العالم أمرباطل يداعة » فييطل ما ادى اليه وهو القول بالملية 
التامة للذات ا فاعل للعالم بطریق الا ختیار وما ينضاف 
الي المشيئة من قوله ( كن ) وفعل الخلق مما يق بذاته تعالى وبیعحسصد 
عنه القول بأنه علة تامة موجبة بالذ ات لمعلولا تها يقول شيخ الا سلام ابسمن 
تیمیه : 

واذا قيل هو علة تامة لاصول العالم دون حوادثه » أوهو 
مرید باراد ة ازلية مستلزمة لاقتران مراد ها بها في الا زل » لكن تلك 
الا راد ة الا زلية المقارنة لمراد ها انما تعلقت باصول العالم دون حواده , 
قيل لهم هذا باطل من وجوه : منها ان مقارنة المفعول المعين 
لفاعله. لا سيما مقارنته له ازلا وابدا ممتنع في صريح العقول ءبل وفضسي 
بداهة المقول بعد التصور التام . . 

ومنها ان يقال : لوكان هذا حقا لامتنع حدوث الحواد ت في 
العالم جملة ولم يكن للحواد ث محدث اصلا » وهذا من أظهر مايعلسم 
فساده بضرورة العقل . ٠‏ ۰ 

فان الملة اذ ا کانت تامة ازلية قارنها معلولها », وکان مایحد ث 
غیر معلول لها ء وال لكان قد تأخر المعلول أو بعض المعلول عسسن 
علته التامة , والعلة التامة لايجوز ان يتأخرعنها معلولها ,فكل ماحدث 
لا يحد ث عن علة تامة ازلیة ء وواجب الوجوں عندهم علة تامة ازليئة + 


فیلزم الا يحد ث عنه حاد ث لا بواسطة ولا بغير واسطة یی اقل نیز 








٤. =‏ ۔ 


انه علة تامة ازلية لوجب ان یقارنه معلوله کله ولا یتأخر عنه شي* سین 
مفعولا ته » ولو کان مفعولا بواسطة علم انه لم یکن علة تامة في الا زل وانمه 
صار علة له بعد ان لم يكن » واذا قیل الحركة الفلكية هي سیب حد وت 
الحوادث ء قیل وعذا ایضا ما يعلم بطلانه » فان الحركة الحاد شسة 
شيئا بعد شي * یمتنیع ان يكون الموجب لها ا »> فان مه 

یقارنہا معلولہا ازلا واب ء والحركة الحاد 2 شیتاً بعد شىء يمتنع ان 
تكون مقارنة لعلتها في الازل «فعلم ان الموجسب لحد وثها لیس علسسة 
تامة ازلية بل لابد ان يكون الرب تعالى متصفا . بأفمعال تقوم به شيشا 
بعد شي * » وبسیب مایق به پحد ث عنه مایحد ث مثل مشيتته القائسة 


» رر 


بذ اته وکلماته القائمة بذ اته وأفعاله الا ختيارية القائمة به ۰. ۱ 

ویری ابن تیمیه ان,قول القلاسفة بالأول كملّة موجبة بالذات 
یستلزم تجر ید ه من الا راد ة والقد رة » وهذاباطل .فلا وجود في الخارج 
071ھ" » فضلا عن تناقض الفلا سفة 

في قولهم هذا مع مايثبتونه لله تعالى من الغايات في فمله لان الغایات 

لا تكون الا عن اراد ة لها . 

وليس بصحيح تغسير الفلاسفة ‏ كنا رأينا عند ابن سينا _ 
لا راد ة الله تعالی بأنها عين علمه وان علمه عین ذ اته » فقي ذلك خلط بين 


الصفات حيث یجعلون الصفة عین الا خری ء بل وخلط بین الذ ات وصفاتہا 


حيث يجعلون الصفات عین الذ ات ء بل ان هذا القول ينتهي الى تفسي 
الا راد بممناها الصحیح ۰ 


س e‏ فو موم س میں سی میت کے جرف بے جس سے مت من مو چې جه ہی وس 


۰. ۱۱۹ ۰ ۱۱۸ ۰ ۱۱۷/۱ ۶ ۶8 
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یقول ۳ الا سلام ابن تيمية : وفصل الخطاب ان یقال : 
أى شي* يراد بلفظ الوجوب بالذ ات ؟ ان عنی به انه یوجب بذ ات مجرد ة 
عن المشيثة والقد رة فہذہ الذ ات ' لا حقیقة لہا ولا وت لہا في الخسارج 
والفلا سفة یتناقضون فانهم یثیتون للاول غاية » ویثبتون العلسل 
الفائية في ابد اعه وهذ | یستلنم الاراد ة » واذ | فسروا الغایة بمجرد 
۱ العلم » وجعلوا العلم مجرد الذات » كان هذا في غاية الفساد والتناقض ء 
فاتا نعلم بالضرورة ان الا راد ة ليست مجرد العلم وان العلم لیس هو العالم » 
لکن مذا من تتاقض هولا * الفلاسفة في هذا الباب » فانهم یجملون المماني 
المتعد د 5 معنی واحد ۱ ء فیجملون العلم هو القد رة والا راد ة » ویجعلون 
الصفة هي نفس الموصوف كما یجعلون الملم هو تفرالعالم ؛ والقادر 
هو القد رة » والارادة هي المرید , والعشق هوالعاشق .. فلو 
٠‏ قد ر وجود ذ ات مجرد ة عن المشيثة والا ختیار » فیمتنم آن یکون العالسسم 
۵ صاد را عن موجببالذ ات بهذا التفسیر ء لآن الموجب بالذ ات بهذا 
الاعتبار پستلزم موجبه ومقتضاه » فلو کان مد ع المالم موجبا بالذ ات بهذا 
التفسیر للزم ان لاا يحدث في العالم شي * وهو خلاف المشاهد ‏ فتولپم 
بالموجب بالذات يستلن نفي صفاته ونغي حدوث شي* من العالم » وهذ! 


2 و9 


كله معلىم البطلان . ١‏ 


جت سی سے سے سے جو دہ موہ موہ عي سے جب سو موا ہہ مھا چے فیا لہ ا [ٛہ 


السابق : ۱۸/۱ ۱۹۰ .۰ 











ان صفات الكمال الثابتة لله تعالى تدل على تنزیبه تعالسی 
عن نقائضها فكل صفة كمال من هذه الصفات وصف الله تعالى يها نفسه أو وصفه 
بها رسوله صلى الله عليه وسلم » مثل القد رة والا راد ة والحياة والعلسم 
والسمع والبصر والكلام » وما الى ذلك من هذه الصفات ‏ كل صفة منها 
دلت على تنه البارى تعالى عن نقيضها مثل العجز والكراهة والسوت 
والجهل والبكم والعمی ء واذ اکانت هذه النقائص کلها نقائص في حسق 
المخلوق فانها تکون نقائس في حق الله تعالی يجب تنزههه عنها سسن 
باب آولی » فكل مايعتبر نقصا في حق المخلوق فالخالق آولی بتنزههه 
عنه ؛ باعتیاره مستککلا لصفات الکبال . 

واذ | کان المفکرون الا سلامیون متفقین علی تنزیه الله تعالی عسن 
هذه النقائص كلها »فليس من الضرورة اطالة القول في شرحہا واقاسسة 
الا د لة علی تتزیه الله تعالى عنہا ماں ام آن الاد لة ثابتة علی اتصافه سبحانه 
الکمال » ی على تنزهه سبحانه عن هذه التقائص اجمالا . 

وماد ام انه لا خلاف بين المذاهب الا سلامية في هذا قاننا 
. نخص بالذكر فقط صفتي الظلم والكذب » ليس لخلاف احد في 
نفیہما عن الله تعالی ء فالگل متفق علی تنزيه الله تعالى عنہسا ء 











- ۷ ۲ سم 


وانما للخلاف في تفسير كل صفة من عاتین الصفتین واعتبار بحم 
المذ اهب لفصل مامن الافعال المتسوبة الی الله بأنها ظلم أو كذب » 
آو آنپا لیست کذ لك » نظرا للاختلاف بین المذ اهب في مسنی الظلسم 
والكذب بصفة عامة » أو معناهما بالنسبة لله تعالى ء ونخص هاتيسسسن 
السفتین ایضا بالبخت تغلاقتبما بخلق آفعال الخباد والوعد والوعيد » 
واختلاف المذ اهب في هذین الاأمرین » وهل يمتبر خلق الله لأفعسال 
العباد وترتب الجزا* علیها ظلما أُم لا ؟ وهل يعتهر تخلف الوعد والوعید 
کذبا آم لا ؟ . 

هذ! ماسنبينه عند د راستنا لتنزيه الله تعالى عن كل من الظلم 

والكذب على وجه التفصيل فيما بعد باذن الله تعالى . 


س س س کس ج سے سے سے مم سے بعد عي جت صت س ع عو 


یتفق المفگرون الا سلامیون س كما قلنا س على ننزیه الله تصالسی 
وتعالی 27 

وفيما يلي بیان لمذ هب کل من السمتزلة والاشاعرة في هذا 
الموضوع مع بیان مذ هب السلف في ذ لك . 

أ مذهب المعتزلة : 

لف عرف المعتزلة الظلم كما يقول القاضي عبد الجبار في شسرح 
الأصول الخمسة بأنه : كل ضر لانفع فيه ولا دفع ضرر ولا استحقساق» 
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ولا الظن لاحد الوجهين المتقد مين » ولا یکون في الحکم انه من جہسسة 
المضرور و يكون كأنه من جہة غير فاعل الضرر ۰ ۱ 

ويشرح القاضي عد الجبار هذه الشروط في التعریف مسسسسع 
ايراد الا مثلة لها فیقول : 

ولا بد من اعتبار هذه الشراقط : من ان لايكون فيه نفج ولا د فسع 
ضرر لا مصلوما ولا مظنونا ولا استحقاقا ؛ لان آحدنا لو کلف الاجیسسر 
المنل بالا جر ة لا يكون غالما لما كان في مقابلته من الثفع مایوازیسه ‏ , 
وكذ لك من شرط انان الطبي د فعا للضرر عنه لا يكون ظلماً لتضمنه د فسسع 
الضرر عنه ء کذلك فان ذم المسي* والمرتكب للقبيح لايكون ظلما لأنسه 

وقولنا : ولا الظن لأحد الوجهين المتقد مين : فمن أجسسل 
أنه لا فرق بين ان يكون النفع ود فع الضزز مملوما وبين ان يكون مظنونا ء 
ألا ترى انه یحسن من احد نا ان يكلف ولده الا ختلاف الى المكتب وان 
شق ذلك علیه ء ولا یکون ذ لك منه ظلما » لما کان في مقابلته نضسسع 
مظنون أو د فع ضرر مظنون » فصح أنه لابد من اعتبار ان رکون الفصسل 


ضررا لانفع فيه ولا د فع ضرر ولا استحقاق ء ولا الظن لا حد الوجہیسن 


المتقد مين حتی یکون ظلما . 
انه من حاؤل أخذ مال غيره أو ذ مه فأتی علیه » فقتله د فعا » لم یگسسن. 


ظالما له , لما كان ذلك الضرر كأ:. حل به من قبله . 
سس ير ب سس تس سس سس ےب 


ك0 8 2/۱ ول ره وب 
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وكما لابد من اعتبار ذا الط » فلا بد ان يكون في الحکم 
كأئه من جهة غير فاعل الضرر ؛ لاأنه لو کان بهذه الصفة لم يكن ظلسسا 
الا ترى أنه تعالى لو أحرق صبيا القى به في النار أو أماته وقد وضسسع 
تحت البرد , لایکون ظالما له ؛ لما كان هذا الا حتراق وهنه الا ماتسسة 
في هذا الحكم كأنه من جهة غير الله تعالى . ۱۳" 

ونا* علی‌تفسیر القاضي عد الجبار للفعل الذى يعتبر ظلما 
بما يتحقق فيه من تلك الشرائقط ‏ بناء على هذا التفسير للظلم يسرى 
ان مثل هذا الفعل يستحيل ضرورة من الله تعالى فلا يمكن ان يوقع 
بمخلوق ضررا لايكون له فيه نفع اود فع ضرر «سواء كان سیت آو مو٭کد ا 
ولا یکون له عليه استحقاق الجزا* » ولا يكون في الحكم انه من جهة المضرور » 
ولا يكون كأنه من جہة غير فاعل الضرر . 

وائما حكم القاضي عيد الجبار باستحالة وقوع ذ لك من الله تعالی . . 

والمعتزلة يبنون على تنزيه الله تعالى عن الظلم نفي خلق أفعال 
ا مه تمالی لان ذلك یستلزم وقوع الظلم منه سبحانه » فلو كان 
سبحانه وتعالى خالقا لأفعال العباد لوجب أن يكون سبحائه وتعالى 
متصفا بالظلم والجور ‏ على حد تعبير المعتزلة ‏ وھذا باطل فلي 
حقه تعالى » يقول القاضي عبد الجبار في ذلك : واحد مايدل على 
انه تعالى لايجوز ان يكون خالقا لافمال العباد , هوأن في أقمال 
العباد ماهو ظلم وجور فلو كان الله تعالى خالقا لها لوجب ان يكسون 
ظالما جائرا ء تمالی الله عن ذلك علوا کبیرا . 


(۱) شرح الاصول الخمسة : ص مع" هوع”م. 
)۲( المصدر السابق : ص هع"0 . 














ا سے 


وقد رد الباقلاني علىماذهب اليه المعتزلة من ان خلق 
انخال: الام من بل ألله تمالی يشعير علا" ؛ بیطلان اللام سسن 
ذلك » وذلك علی آساس آن الله سبحانه وتعالی لایخضم في آفمالسه 
كما يخضع الا تسان للاوامر والتواعي ‏ » سین هو آعلی منه بحیت یعتبر تعد يه 
لها ظلما » ولا تجرى على أفعاله کذ لك الاحکام التي تجرى على أقمال 
الانسان ء ومن جپة آخری فان الباقلاني يلزمهم بأنهم اذ يينون مذ هبهم 
في هذه القضية على أساس ان فاعل الظلم منا ظالم ویطرد ون ذلك فسي 
حق الله تعالى ‏ يلزمهم بأن ذلك يقتضي خلاف مذهبهم في الارادة 
اذ مقتضاه أن فاعل الارادة مريد وهم لایقولون بقیام صفة الا راد ة به 
سبحانه » وانما اراد ته حاد ثة لافي محل ‏ ويقتضي کذ لك اما خروجهم 
عن الد ين اذا اشتقوا لله تحالی اسم المفسد من افساده للزرع مثلا ء 
او الزامپم بعدم الا حتجاج بالواقع في افعال الانسان وأحکامه » وقیساس 
افعال الله تعالی واحکامه علیها , ولان افساه الزرع آمر واقع بالفعل ء 
فلو لم یجیزوا ان یشتقوا لله تمالی اسما من هذا الفعل لبطل تعلقهسم 
في حكسهم على الله تعالى بالواقع ومايكون لنا فيه من افعال ومايلحقنبا 
اسان 

یقول الباقلاني في التمپید : فان قالوا : الد لیل علی ان الله 
غیر خالق لافعال العباد لأن نها الظلم والجور والفساد . نلوکان 
خالقا لها لکان بخلق الظلم والجور والسفه ظالما جائرا سفیبا . فلس ا 











۲١۷(۰ -‏ سه 


يقال لهم : لم قلتم ان هذا واجب وما د ليلكم عليه 5 نان 
قالوا : لأن فاعل الظلم منا ظالم » وقاعل الجور متا چائر ء قيل 
لهم : عا انكرتم ان يكون فاعل الظلم والجور منا ظالما جائرا لأنه منهسي 
عنه وفاعل له في نقسه ولنفسه والقدیم تمالی یخلق الظلم والجور والسفبه 
جورا وظلما وسفها لغیره لا لنفسه ولا في نفسه ۰ ومو غیر مأخوذ بذ لك 
ولا مطالب بترکه ولا مخالف بفعله آمر من یلزمه طاعته والا نقیاد اليه . 
فیطل ماقلتم . 

ثم يقال لهم : ان وجب ان يكون البارى تمالی بفعل الظلسم 
ظالما قياسا على الشاهد وجب ان یکون بفسصل الاراںدةۃ لغفيره مريدا » 
ويفعل فساد الزرع ودم الحيض ‏ الذى هوأذى كما أخبرنا ‏ مریسد | 
مو“ذيا مفسد! ء لأن فاعل الارادة والأذى والفساد منا مفسد ہوٴن مريد . 
فان ا ل ن لك فارقوا الد ین » وان ابوه لعلة تركوا التعلسق 


پالوجود .. ۲ 

ويبني شيخ الا سلام ابن تيميه رده علی المعتزلة في هذه القضية 
على اساس التغرقة بين فاعل الفعل وخالقه فاذ ١‏ جاز ان یلحق فاعل الفعحسل 
وصف من فعله فلا يقتضي ذلك ان يلحق خالقه مثل ذلك الوصف , وال" 
لاتصف الله سبحانه وتعالى بجميع الصفات التي أوجدها في مخلوقاتسه 
وأفعالهم كالمتحرك والساكن والآكل والشارب وهذا ظاعر البطلان . 

ومن جهة أخرى فانه بيني رده علی المعتزلة كذ لك على مشسل 
مابني علیه الباقلاني سابقا من ان الله سبحانه وتمالی لاينبفي آن یقاس 


چ صس .۸ ۰ ۳ ¢ ٩‏ ۰ ۳ ° 











تا ۲ ۲۷ اس 


على العبد فيما يكون لأفعاله من احكام » فان خضوع أفعالنا لا حكسام 
التحسين. والتقبيح ائما یکون بسبب ماتقد میبه لتا تلك الا فعال من المناضع 
وما تد فعه هنا من المضار أو يسبب التزامنا في تلك الا فعال بما یجسب 
علینا من فعل ما أمرنا به والا نتهاء عما نهينا عنه » والله تعالى منزه عسن 
ان يكون في فعله جلب نفع له أود فع ضرر عنه أو يكون ملتزما فيه بأسر 
أو نهي ومن هنا لايصح مايذهب اليه المعتزلة من وصف الله بالظلم اذا 
خلق افعال العباں قياسا على الانسان في أفعاله كما يذهب اليسه 
الممتزلة . ٠‏ 

يقول شيخ الا سلام ابن تيمية في ذلك : كون الفعل قبيحا مسن 
فاعله لايقتضي ان يكون قبيحا من خالقہ ء كما أن كونه اكلا وشربا لفاعله 
لأيقتضي ان يكون كذلك لخالقه ء وهذ! الفرق معلوم باتفاق العثلاٴ ء 
فانه اذا خلق لغيره حركة لم يكن هو المتحرك , واذ!ا خلق للرعد صوتا 
لم يكن هو المتصف بذلك الصوت » الى غير ذلك سا خلق الله تعالى مسن 
افمال اد , . ۱" 

ويف وا دا نی مین ها ن ت لی ا ت 
مثا یقبح منه » فان المعتزلة شبهت الله تعالى بخلقه وذلك ان الثغفل 
یحسن متا لجلیه المنفعة ویقیح منا لجلیه المضرة » ویحسن لاتا آمرتا ينه ء 


ويقبح لأنا نهينا عنه وهذان الوجهان منتفيان في حق الله تعالى 


(۱) مپاج السنة النیویة ۰ ۰۳/۲ 
۲( مجموع الرسائل والسائل : ۰۲۹/۵ 








- ۲۷۳ ۔ 


ب مد هب الا شاعرة : 


والظلم كذلك عند الا شاعرة مستحيل في حق الله تعالى » بل 
لا یتصور وقوعه منه سبحانه ء فالظلم هو تصرف في ملك الغيربغير اذ نه » 
او مخالفة آمر من يجب عليه طاعته في ذلك التصرف » وهو سیحانسه 
وتعالى لايفعل في ملك غيره بغير اذنه لأن الملك لله وحده , وليس عليسه 
آمر يخالف فعله أمره , فله وحده الخلق والا مر » لايسأل عما يفعل , 
ومن ثم لایتصور منه وقوع مایعتیر ظلما من الاعمال لا لأن هذه الاعسال 
لاتصدر عنه وائما لأنها تفقد شرط كونها ظلما وهو اعتبارها تصرفا في ملك 
الغير بغير اذته ء او مخالفة لأمر متى يجب عليه طاعة أمره »فكل افعاله 
سبحانه وتعالى ‏ تصرف في ملکه , ولا آمرلاحد علیه فيها ء یقسول 
الغزالي : ان الثللم یتصور مس يمكن ان يصاد ف فعله ملك غیره » ولا یتصور 
ذالك في حق الله تحالی » أو يمكن ان يكون عليه أمر فیخالف فحله ( آمر ) 
غيره » ولا یتصور من الانسان آن یکون ظالما في مك نفسه بکل مایفعله ء 
الا اذ | خالف الشرع فیکون ظالما بپذا المعنی » فمن لایتصور منه أن 
يتصرف في ملك غيره :ولا يتصور منه ان یکون تحت آمرغیره کان الظلسسیم 


مسلوبا عنه لفقد شرطه المصحح له لا لفقده في نفسه . 


فان فسر الظلم بمعنى سوى ن لك فهو غير مفهم ولا يتكلم فيه 


)١(‏ الا قتصاد في الا عتقاد صصح ہے 








بت ۲۷ہ۔ 
جا ے مذ ھب السلف : 


لقد عرف علماء السلف الظلم بأنه وضع الشي* في غير موضعسه » 
وهذا هو ماجاء في كتب اللغة من تعریف للظلم . ۱۳ 

يقول ابن القيم في ذلك : والله تعالى تنزه عن الظلم الذى 
حقیقج وضع الشي * في غير موضعه » فلا يضع الاشياء الا في راتا 


۶ وا 


اللائقة بها » وذلك خير كله . ۲ 





ويقول شيخ الا سلام في .ف لك ايضا : فالله سبحانه وتعالى حكسم 
ع ل یضع کل شي * في موضعه الذى يناسبه وتقتضيه الحكمة والعدل » 
ولا مفرق بین متمائلين ولا یسوی بين مختلفين » ولا يعاقب الا من يستحق 
العقهة فيضعها موضعها , لما في ذلك من الحكمة والعد ل ء قالتمالى : 
و آتجمل السلمین کالنجرسین مالک كيف تحكمون 4 ۳ »وقال‌تمالی : 
۷ تجمل الذين آمنوا وعملوا الصالحات كالمفسد ين في رج ا 
تجمل المتقين كالفجار ي ؟" ‏ وقال تعالی : « أم حسب الذیسن 


u 


اجترحوا السيئات ان نجعلهم كالذين آمنوا وعملوا الصالحات .  .‏ © الآية 





ےصح ج ۲ mm‏ 


وبهذا القول يتبين ان كل مايفعله الرب تعالی فهوعدل, 
فلا يظلم مثقال ذرة ولا یجزی احدا الا بذنبه ولايخاف احد ظلسسا 
ی 72 0 

ویقول شا العقید ة الطحاوية كذ للك ۽ الذی دل عليه القسران 
من تنزیه الله تعالى نفسه عن ظلم العباد ‏ » يقتضي قولا وسطا بین قولي 
الفا اة ن اکان نى آم قفا رقا یکن طا 
وقبيحا , كما تقول القد رية والمعتزلة ونحوه .. فان ذلك تمثيل لله بخلقه 
وقياس له عليهم .. هو الرب الغني القادر , وهم العباد الفقسراٴ 
المقهورون . 

وليس الظلم عبارة عن الستتع الذى لايد خل تحت القدرة » 
كما يقوله من يقوله من المتكلمين وغيرهم » یقولون : انه یمتتح ان يكون في 
الممكن المقدور ظلم » بل کل ماکان ممكنا فهومته ب لو فعله ۔ عدلء 
اذ الظلم لایکون الا من مأمور من غیرہ منہي ء والله لیس کذلك » فان 
قوله تعالى : ‡ ومن یعمل من الصالحات ومو مومن فلا یخاف ظلسا 
ولا ضا بی ۲ » وقوله تعالی : بي ماییدل القول لدی وبا انا 


بظلام للعبید + ۴ . وقوله تعالی : ۷ وما غلمناهم ولکن کانسوا 


(۱) جامع الرسائل رسالة في مصنی کون الرب عادلا ص ۱۲۲-۱۲۳ ۰ 
(۲) سورة طه + الآية ۰۱۱۲ 

(؟) سورة ق : الآية ۹+ ”. 

)<( سورة الزخرف : الآية 7 Y٦‏ ” . 











¬ ۷ مه 


وقوله تعالى : ۲ ووجدوا ماعملوا حاضرا ولايظلم يك 
أحدا بج ١‏ » وقوله تحالی  :‏ الیم تجزی کل نفس بہا کسبسست 
اطلع ا اا ترما سی من ضا 
القول . 
ومنه قوله الذی رواه عنه رسوله : ” ياعبادى اني حرمت 
الظلم علی نفسي » وجعلته پینکم محرما فلا تظالموا .. ” الحد ییث۳" 
فهذا يدل على شيكين : 
احدهما : انه حم على نفسه الظلم » والمستدع لا یوصف بذ لك . 
الثاني : انه أخبر انه حرّمه على نفسه » كما أخبر انه كتب على نفسه 
الرحسة , وهذا بيطل احتجاجهم بأن الظلم لا يكون الا من 
مأمور منهي » والله ليس كذ لك . فيقال لهم : هو سبحانه 
کتب علی نفسه الرحمة » وحوم علی نفسه الظلم ء وائما كتتب 


على نغسه وحرم على نفسه ماهو قادر عليه , لا ماهو ممتنسع 


صر ور 


"€ سورة الكهف : الآية‎ )١( 
۰۳ ۱۷ " سورة غافر : الآية‎ )۲( 
رقم ۲۵۷۷ » وانظر مسند الاسام‎ ۱۹۹۰/٤ : رواە مسلم‎ )٣( 


ر٤(‏ شرح ٠‏ الطحاوية : ص 0.ه » .ار ه ۵ ه 





يتفق المفكرون الا سلاميون في نفي الکذب عن الله تحالسی 
وش استد لا لہم على ن لك » ولكنهم يختلفون في مدى استلزام بمسسض 
واستحالة. 


أ مذ هب المعتزلة : 


فقد ذ هبوا الى تتزیه الله تمالی عن الگذب في الا خبار » 
فالکذ ب قبیح وهو منزه عن فصل القبیح ولاسیما وانه عالم بقبحه نکیف یفحله 
مع علمه به ؟ وکیف یکون ذ لك منه وهو غني عنه ؟ 

وعلى هذ! الاساس يرى المعتزلة عدم جواز تخلف الوعد والوعید 
من الله تعالى وال لكان ذلك كذبا في اخباره تعالى وهوكما قدنا 
محال في حق الله » يقول القاضي عبد الجبار : ان الله تعالى وعد 
المطیعین بالثواب وتوعد العصاة بالعقاب , وانه يفمل ماوعد به 
وتوعد علیه لا محالة » ولا یجوز علیه الخلف والكذدب ... لأن الخلف في 
حق الله تعالى کذب , والکذب قبیح لعلمه بقبحه ولفناه عنه ء 


والی هذا اشار بقوله تعالى : ۷ ماییدل القول لدی وما انا بظسلام 


۳ 


(() سورة ق : الآية ” هم ”. 
(؟) شرح الاصول الخمسة : ص ۱۳۵ ۶ ۱۳۲ ۰ 








- ۲۷۸ - 


وغاية القول ان مف‌هب الممتزلة انهم ينغون الكذب عن اللسه 
تمالی بصفة عامة ویحیلون تخلف الوعد والوعید منه لما فيه من الكذب 
المحال في حق الله تمالی لقبحه قحا عقلیا ٠ه‏ ولما فيه من عدم فعل 
ماهو الاصلح بالعيد من الله تعالى . 0 

ومن السلّم به قبح الكذب حتى ولولم يصح قول المعتزلة 
بالتحسين والتقبيح العقليين » فالكذب قبيح سواه عند القائلين بالحسن 
والقبح العقليين أو بالحسن والقبح الشرعييّن في الافعال , والله سبحانه 
وتعالى منزه عن فعل القبيح ؛ ومن ثم فهو منزه عن الكذب . 

لكن البحث يد ور حول ما اذا كان تخلف الوعد والوعيد من الله 
تعالى يعتبر كذبا في حقه فيستحيل على الله تعالى أو لايعتبر كذببا 
فيجوز منه سبحانه وتعالى ؟ 

يرى صاحب جوهرة التوحيد في هذه القضية ان تخلف الوعد 
نقص يجب ان يتنزه الله تعالى عنه لما فيه من الكذب والسفه والخلف 
والتبد یل في القول ء آما تخلف الوعيد فليس نقصا في حق الله تمالی ءبل 
هو من لوان الك ومن ثم يجوز تخلّفه دون ان يعد ذ لك گذبا منه. » 
يقول صاحب جوهرة التوحيد : وسا يجب شرا | عتقاده أن الله تعالسى 
منجز - آی معط ل لمناراد به خيرا وعده الذی سبقت به اراد تسه في 
الأّزل ١‏ ان المراد لايتخلف عن الا راد ة » لأته لو تخلف اعطلاء 
الموعود به ء لزم الكذب والسغه والخلف والتبد يل في القول » وهو خلاف 


قوله تعالی : و انك لاتخلف المیعاد  ١‏ 








‫َ ۷4 - 

وقوله تعالى : ۶ ماييدل القول لدى ... ۷ ١‏ الآية » 
فالثواب فضل من الله تمالی وعد به المطيع » فيفي له به » لأن الخلف 
قن انت نقص يجب تنزیپه تعالى عنه ٠‏ بخلاف الوعيد ء فانسسه 
لايستحيل اخلافه » فيجوز عليه سبحانه وتعالى انه لايفي به أن أوعده 
اياه , لأن الخلف في الوعيد , لايعد نقصا ء بل يعد كرما يتمدح به » 
والكريم اذ ! آخبر بالوعيد فاللاعق بكرمه انه بيني اخباره به على المشيكة *» 
وان لم يصرح بها , بخلاف الوعد ‏ » فان اللائكق بكرمه انه بيني اخبساره 
بو علی الجزم » وقد وجدنا في الحديث مصداق ذلك : " من وعده الله 
علىعمل ثوابا فهو منجز له » ومن أوعده علىعمل عقابا فهو يالخيار : ان شاء 
عذيه وأن شاء ففر له ” ۲ ركذلك قوله تعالى : 3 علی. لسان. عیسی 
عليه السلام ء: ‏ ان تعذیہم فانہم عبادك وان تغفر لهم فانك انت 
المزیز الحکیم و ۳" 
سورة ق : الایة ”. 
احتجاج صا حب الجوهرة بهذ! الحد یث في المقید ة مناقمض 
لمذهبه في عدم حجية خبر الواحد في العقيدة مذاسن 
جهة ومن جهة أخرى فان هذ! الحديث لم أعثر عليه في كتسب 
السنة المعتبرة ولم اعثر عليه في الا جاديث الضعيفة كذ لك. 


سورة الماكدة : الا یذ 9A‏ چک 





ولولا ان عيسى عليه السلام يعلم انه غفران الذنوب جائز 


شرها لما قال هذا . ١"‏ 


وبعد ان تبين لنا عدم لز الكذب لتخلف الوعد والوهيد 
الذي قال به المعتزلة والذى بينون عليه وجوب تحقق الوعد 0 
علي الله تعالى » نبين فيما يلي انه لايجب على الله شي * لا تحقق 
الوض والوعيد ولا غيره مما يوجبه المعتزلة على الله تعالى تطبيقا 
ليب أهم بوجوب فعل الصلاح والا صلح عليه سبحانه وتعالى . 

ومذ هب الا شاعرة والظاهرية والسلف في هذه القضية » عدم 
وجوب شي * على الله تعالى تحقیقا لاراد ته المطلقة » وانه لیس فوته سسن 
سے وشن کد ااه شا نا یفام اليه الانسان في افعالسه 
من احکام الوجوب والنع . ۱ ۵ 

يقول صاحب المواقف وشارحه جوايا على ما أوجبه المعتزلة مسن 
الاصلح على الله تعالى : والجواب منع وجوب الاصلح ( علىالله تعالى ) 
ان لايجب عليه شي * أصلا , بل هو متعال عن ذلك قطعا ... وصو 
تعالی الحاكم ریگ تا ویفعل مایشاٴ ء لا وجوب عليه كما لا وجوب 
عنه ولا استقباح نه .۔ ۱ 

ونلاحظ على صا حب جوهرة التوحيد اته خالف مذ هب : 
الا شاعرة في ایجاب انفاذ الوعد على الله تمالی حیث تبین لنا انپسسم 
لا يوجبون على الله تعالى ذلك . 


. شرح جوهرةا لتوحيد : صی ۰ ( جه ه»(‎ )١( 
۰ ۳۲۱ ۶ ۱1۰ شرح المواقف الموقف الخامس : ص‎ (٢ 











= رک ند 


اما این حن الظا هری فقد ذهب الى ان الله هو المتصرف 
المطلق في ملكه سبحاته » فهو يفعل مايشا* وهو الحكيم الخبیر » واتسه 
تعالي لايجب عليه لا حد شي * الأ ما أوجبه على نفسه » وان افعاله كلهنا 
حکمة ود ل علی مايليق به ء لا على ماهو معهود بين الخلق »لوشاء 
لپدی الخلق کلهم ونعمهم بفضله ولو شا٭لعذبہم وعذاعدل نسے 
سیحانه وتمالی . 

يقول ابن حنم : وكل ما اخبر تمالی انه اوجبه علی‌ذفسسسسه 
وجعله حقا لعياده فكل ذلك تفضل مجرد من الله تعالى عز وجل 
واختصاص. مبتد أ » لولم ينعم به عز وجل هلم يجب عليه شي * منه لا يقول 
غير هذ !ا الأ مد خول الدين فاسد العقل .. 

وکل أفماله تعالى عدل وحكمة ٠‏ لأن الله تعالی واضع کسل 
موجود في موضعه , وهو الحاكم الذى لا حكم عليه ولا معقب لحكمه » 
قال تعالى : « فال لمايريد بج ۱ ... ۱ 

7 الذى اوجب الواجب وامكن المنکن ء وأحال المحال » 
را ماما یفن کا نا سی عفن رت اف وتان 
قاد را غليه ء ولو لم يكن كذلك لكان مضطرا لا مختارا ,قال تعالى 0 
ورك يخلق مايشاء ویشتار ۾ ٣‏ ”م“ 


بيت e ee e e en, a‏ سے e‏ میت سے کہ خن س سے سے سے سے تت س 


(۱) سورة البروج : الآية ١‏ ”. 
(؟) سورة القصص : الایة " رو ء ۱ 
۳۱ انظر كتاب المحلى لاب.. حزم : ۳۳/۱ ¢ ۳۲۸ + ۱۷۸/۲ ۰ 








= ۲۸ہ 


واما الا شاعرة فقد ذھبوا الى امتتاع الكذب عليه سبحانه لظلاثة 
أوجه ¢ ذ کرضا صا حب المواقف بقوله : 


الا ول ۳ 





انه تقص » والنقص محال علی الله تعالی اجماعا , وايضسيا 
فیلزم على تقد ير ان يقع الكذب في كلاءه ان نكون نحن اكمل منه في يعض 
الا وقات اعني وقت صد قنا في کلامنا . 
اناي ۱ 

انه لو اتصف بالكذب لكان كذ با قد يما ء ان لایقوم الحساد ث 
بذاته تمالى ١١‏ » فیلزم ان يمتنع عليه الصدق المقابل لذلك الکذب ء 
وال جاز زوال ذلك الكذب وهو محال » فان ماثبت قد مه امتنع عد مه » 
واللایم وهو امتناع الصدق عليه باطل ہ فانا نعلم بالضرورة ان من علسم 
شيئا أمكن له ان يخبر عنه على ماهو عليه . 


الثالت : 





وعلیه الاعتماد - کما یقول الايجي -- لصحته ود لالته علی الصد ق 
في الکلام النفسي واللفظي معا : خبر النبي صلى الله عليه وسلم بكونسه 
صاد قا في کلامه » وذ لك ی خبره علیه السلام بصد قه یعلم بالضرورة سن 
الد ین ء فلا حاجة الی بیان اسناده وصحته » ولا الى تعین ذلك الخبسر 


بب سیه س شت ہت ست سے سے جت ہب د مت سب س سے م سے جہ ہے سد 





() ھذا رای الاشاعرة وهو مخالف لرأى السلف كما أسلفنا . 





TAY =‏ هب 


يلل نقول : تواتر الانبیا عليهم الصلاة والسلام على كونه تعالسسي 
صاب قا لما تواتر عنهم كونه عالما . 

فان قيل : صدق النبي صلی الله عليه وسلم انما يعلم بتصد يقه 
تعالی ایاه وانما ید ل تصد یقه ایاهعلی الصد ق ۽ ای صدق النبي صلى الله 
علیه وسلم اذ ! امتتبع علیه تحالی الکذ ب » ووجوب آن یکون کلامه صد قسا » 
فص قى النبي انبا يعرف بصد ق الله تعالى فيلنم الد ور اذا ثت صد قسه 
تعالى بصدق النيي کیا فعلم . 

قلنا : التصد یق 0 د فعلي لا قولي ودلالتهسا 
على التصد يق دلا لة عابية لا يتطرق اليها شبهة. 3 

ونلاحظ علىهذ! الد ليل الاخير ان دلالة المعجزة العاديية 
في نظر الاشاعرة يتطرق اليها الاحتمال , خلافا لما يقوله الايجي لا 
العادة لا تعطي قطعا بحكم ما ء ثانیا ان المعجزة اذا کانت تصد یقسا 
فعليا فانها في واقع الامر تقوم مقام التصد يق القولي فهي بمثابة قول الله 
تصد یقا لنبیه صدق عبدى فیما یبلغ عني . وانذ! كانت بهذه المثابة | 
لم ینفك الد ور . 


ہے ملت بب جت ہب سه صم ہب عب بے ست سے کت سے سه کے بيت سے جم ٭دہ 


۰ ۱۱۲ ۰۱۷۱ شرح المواقف الموقف الخاس : ص‎ )١( 





= YA = 


ها مذهب السلف : 


ولا يختلف أئمة السلف عن غيرهم من المتكلمين في القول باستحالة 
الكذب علي الله تعالى ۾ فان ۱ كان الكذب نقصا في حق المخلوق ‏ » 
نوقیاس أولى يكون نقصا في حق الخالق يتنزه سبحانه وتعالى عنه ء فهو 
صای ق في کل مایخبر به . 

لكن ذلك لا يقتضي القول بما اوجهه المعتزلة علی الله تحالی 
من وجوب تحقیق الوعد والوعيد تنزيها له كما يقولون ‏ عن الکذب اذا 

ذلك ان نظرة علماء السلف الى الثواب والعقاب تختلف عن 
نظرة المعتزلة اليهما , فاذن! كان المعتزلة يربطون بينهما وبين المسل 
ااا فان ملا املف وو ها هى الله با تسه 
وتعالى » فالثواب رحمة منه وفضل والعقاب عدل » وليس يكفي العمسل 
وحده في استحقاقهما , ومن هنا لايكون شي * منهما واجبا على الله تعالى 
بأى معنى من معاتي الوجوب ء فكل شي*عائد السى مشيثة الله ء 
وذلك هو مقتضى التوحيد الكامل . 

۰ يقول ابن القيم : ليس في الوجود موجب ومقتضی الا مشيئة الله 

وحده ءفما شا* كان ومالم يشأ لم يكن ,هذا عمو التوحید الذی لایقی به 
الا به ‏ والسلمون من اولهم الى آخرهم ال انه ماشاء الله كان » 


وما لم يشا لم يكن » وخالفهم في ذلك من ليس منيو في هذا الموضع. ٠.‏ 





سح Ao‏ مس 


وأد لة ذلك من القرآن والسنة : قوله تعالى  :‏ ولو شا* الله 
ما اقتتلوا ولكن الله يفعل مايريد # ۱ وتال تعالى ‡ وكذلك الله 
يفعل مايشاء بج "1 وتال تعالى : 8 ولو شاء ربك مافعلوه فذرهم 
وما يفترون 4 ۳ وتوله تمالی  :‏ يخ ولو شاء الله لجمعهم علی الہدی ا" 

وأما السنة ففي حديث ابي موسى الاشعرى عن النبي صلى الله 
عليه وسلم انه قال : ” اشفعوا تو*جروا ويقضي الله على لسان نبیسسه 
مايشاء * 250 ء وكذلك مارواه ابو قتادة الانصارى ان رسول الله صلی الله 
عليه سل قال ان الله شش ازواحک سين اوو ها ن ها ٠‏ : 
وقد قال اعلم الخلق بالله واحبهم اليه واقربهم منه واطوعهم له : ” لسن 
ید غل احد نکی الجنة پعمله " * قالوا : ولا انت ريارسول الله ؟ قال : 


” ولا آںا الا ان يتغمد ني الله برحمة منه وفضل * ۷ 


(۱) سورة البقرة : الاية ۲۵۳۲ *. 

.” >.” سورة آل عران : الآية‎  )۲( 

(۳) سورةالأنعام : الآية” 

)€( سورة الانعام : الاية " ۳۵ " .۰ 

(ه) فتح الباری بشرح صحیح البخاری : ۲۹۹/۲ باب التحریض 
علی الصد قة والشفاعة . 

۹۱( المصد ر السابق : رقم هوه هاج ؟ 0 ٦‏ باب الآذان 
بعد ذ هاب الوقت . ۰ 

(۷) الحدیث من رواية عائشة رضي الله عنها , المصدر السابق : 


۰ 171۷ ۰ ٦٤٦٤ وق‎ ۱ 





- ۸ ۔ 


وقال صلى الله عليه وسلم : * ان الله لوعذب أهل سموات وارضه 
لعذيبهم. وهوغير ظالم لهم ٠‏ ولو رحسهم لكاتنت رحمتہ لهم خيرا مين 
اصالهم * 0315 تأخين سيد العالسين انهلايدخل الجنة بعطله ... 
' وقوله صلی الله عليه وسلم في الحديث : ” ماض في حكمك عدال في 
تضاوهی ۶ ۲ 0 على طائفتي القد رية والجيرية » وان اعترفسوا 
بذ لك بالسنتهم فأصولهم تناقضه . ) 


صم 


فان القد ریة تنکر قد رته سبحانه على خلق .. مابه يهتدى: العبيد 
قير ماخلقه فیه وجبله. علیه فلیس عند هم لله حکم نافذ في عبده غير الحكم 
آلشري بالامر والنبي ۰۰ 

ثم قوله بعد ذلك : ” عدل في قضاوءك * د ليل على ان الله 
سبحاته وتعالى عادل في كل ما يفعله بعیده من قضائه کله » خيره وشسره 
حلوه ومره فعله وجزاء ۰ ) 

فد ل الحد یث علی الا یمان بالقد ر » والايمان بان الله تعالسی 
عاد ل فيما قضاه »فالا ول التوحيد » والثاني العدل ۰ وعند القد ريسسة 


النغاة لو کان حکمه فيه ماضيا لكان ظالما له باضلاله وعقویته . .. ۴ 

(۱) مسند الامام احمد بن حنبل : ۱۸۲/۵ والحد یث من رواية 
ابي بن کمب . ۲ 

(۲) المصدر السابق : ۸۱ء 

 )۳۲(‏ انظر شفا* العلیل في سائل القضا* والقدر والحكمة والتعلیل 
لابين القیم : ص ۹٦‏ ۰ ۹۹ ۰ ۱۲۷ ۰ ۵۷ ۰ 





الباب الثالست 


سے ہے ےج سے سے تج جد ےگ ود ے ۱ے 


: تنزيه الله تعالى عن الحلول 
: تنزیه الله تعالى عن الا تحاد 
: تنزيه الله تعالى عن وحدة الوجود 


: مصاد ر الحلول والا تحاه ووحد ‏ الوجود 





لیس من قصد نا في هذا الیاب ان تقوم بد راسة نشأة التصوف 
الا سلامي وتاریخه وحقائقه ولا بد راسة طریق الصوفية وفایتپم من سلوکه » 
ولیس من قصد نا کذ لك الحكم عليه وعلی اصحابه بصفة عامة » ولاذ کر مبسررات 
ماننتبي اليه في هذا المقام من أحكام » فذالك له مجاله الخاص » وانسا 
الذى يمعتينا في هذا الباب » هو تنزيه الله تعالی عما انتهی اليه 
بعض الصوفية وغيرهم من القول بحلوله سبحانه وتصالی في الکون بصفة عاسبة 
أو في بتعض خلقه بصغة خاصة »أو من القول باتحاده بالخلق » أو القتسول 
بوحد ة الؤجؤد » وذ لك لنا یلم من هذه الا قوال في حقه سبحاته وتعالنی 
من المعالات . 
وأيا ماكان الا ختلاف بين الد ارسين في شأن التصوف الا سلاي 
وهل هوعلم اسلامي النشأة ٠‏ او وليد المؤثثزات الفكرية الاجنبية أو هو 
مزیج من هذ ين الأمرين فان من الموكد انتہاٴ بعض الصوفية في بسساب 
المعرفة بالله تعالى الى نتائج لاتتفق مع تنزيه الله تعالى عن النقائسص 
والمحالات , كالقول بالحلول والاتحاد ووحد ة الوجوں ءان!عرضناهاا 
میزان الکتاب والسنة - 
ولا یجد ی فی هذا المقام ان يقال انا ينتهي اليه الصوفسسي 
اننا کنن طریق الذوق والگشف ء وليس عن طريق الد ليل والبرهان » 
قلا بد من الرجوع ني کل مایتملق .'!ذات الا لپية الی الکتاب والستة الصحيحة 
نما وافقپسا قبلناه وما خالفيما رفضناه : ۰ 











= AA - 


وق انتهى بعض كيار الصوفية الى بطلان كل حقیقة تجالسيف 
الشریعة ء یقول الجنيد "۱" رت | علی رجل قال عنده : امسسل 
المعرفة بالله يصلون الى ترك الحركات من باب البر والتقوى الى الله 
سا : 

فقال الجئيد ٠‏ : ان هذا قول تھ تكلموا باسقاط الاعمال ۶ 
وهذه عند ي عظيمة » والذدى یسرق ويزني آحسن حالا من الذى 
ب ۵ 

وان العارفین بالله آخذوا الاعمال عن الله , والیه رجموا 

فههة + ولوبقيت الف عام لم انقص من اعمال الير ذرة ء ال ان يحال 
بي دونها » وانه لا وگک في معرفتي 7 في حالي . 

وقال ايضا : الطرق كلها سدودة على الخلق ٠‏ الأ من اقتغسى 
أثر الرسول صلی اللہ عليه وسلم واتيح سنته اول طريقته فان طرق الخيرات 
كلها مفتوحةطليه . ”75 


)١(‏ هو الجنید بن محد بن الجنید البغد ادی » صوفي من علسا؟ 
الد ين المشهورين في بغداد » عرف بتقواه وصلاحه وحضسسور 
العلما* لد روسه ٠‏ وكان مصونا من المعتقد ات الذميءة »محافظا 
علی ماجا* في الکتاب والسنة » بات في پشت ان ستة ۷ ٹف 
الاعلام : ۱۳۸/۲ .۰ ۰ e‏ 

(۲) طبقات الصوفية للسلي : ص ۱۵۸ ۰ 





س ال ےہ ہے سے ہہ جا ہے ہہ سًہا 


جا جب ہے ناج کہ سی کہ ہی سد سد سا عم ہے لے سے جو ”ے ہے م مه م 


نعني بالحلول هنا مايناهب اليه“ القائلون به من حلول 


ن ات الله تعالی آو صفة من صفاته في‌جسد انان فين ال وت او فحن 
آخر حیا کان أو جامد ا ء أو حلول ذات الله: في الان که م 


يصبح هذا الشخص. المعين أو الكائن المعين محلا للاله ومظهرا له ء 

أو يصبح الكون كله بكل جزئياته: محلا له سبحائه وتعالى على رأى القائلين 

۱ ۱ 
فالحلول . اذان حلول عام عد. القافلین بحلول الله في. الکین. « 

وخاص عند القائلين بحلول ان از صفة 5 صفاته في, واحد: معین: سسسن 


خلقه . 


1 - القائلون سر وم هبهم . فیه : 


يجضم العقلاء ‏ على حد تمبیز الأمدی. - علق تنزيه اللسه 
تعالی عن الحلؤل ٠‏ واستحالة حلول ذاته سبحانه أو صفة من صفاته في 


۱ ابكار الا فكار للادی : ۵۲۸/۲ ۰ 





ہ۰ ۔ 


ولا یقتصر القول بالحلول على غالية الشيعة والمشبهة » ولكدسه 
قول غالیه الصوفية والجهمية » یقول شيخ الا سلام این تیمیه : الحلسول 
توعان : حلول خاص : وعو قول من وافق النصاری من غالية هذه الامة » 
كفالية الرافضة الذين یقولون انه حل بعلي وائمة اهل بيته وغالية النساك 
الذين يقولون بالحلول في الاولیا* ومن يعتقد ون فيه الولاية ء أو في 


بعضہم کالحلاج ویوئس ونحوهما ۰ 


وحلول عام ‏ وهو القول الذی ذکره أئمة أهل الستسة 
والحد پث عن طائفة من الجپمية المتقد مين وهو قول غالب متعبسه و 


الجهمية الذين يقولون : ان الله بذاته في كل مكان . ١‏ 


: غلاة الشيعة القدامى كالنصيرية والا سحاقية : فانهم قالوا‎ ui 

ظهور الروحاني بالجسد الجسماني اس نکر أما في جاتب الخير: 
فكظهور جبريل عليه السلام ببعض الاشخاص بصورة .بعض الأعراب . 

واما في جاتب الشر : فكظهور الشيطان بصورة انسان حتى يعلم 
به الشر ويتكلم لسانه ه وعلى هذا فغير ممتنع ان يظهر الرب تمالسی 
بصورة اشخاص ٠‏ 

ولما لم يكن بعد رسول الله صلی الله عليه وسلم أفضل من علي عليه 
السلام ء بهعده أولاده المخصوصون وهم خير البرية » ظهر البارى تعالى 
بصورهم ونطق بألسنتہم . 


مجموعة الفتاوى : ۱۷۱/۲ ۰ 








واطلقوا باعتباره ذلك اسم الالبة علیهم تمالی الله سن 
ات ۰ 

والواقع آن مایستدل به فلاة الشيعة هنا على الحلول دليسل 
ياطل عفظهور جيزيل عليْه السلام في صورة د حينة » ليس فيه د ليل على 
ذلك ء لانه عليه السلام لم يحل في جسد د جبية حتى يقال ان ذ لك د لیسل 
على الحلول ٠‏ فظهوره وتشكله على هيئة تشبه ذلك الرجل ليس مسن 
الحلول في شي * وائما هو تشكل على هيكة تشبه تلك الهيئة والحلول عند 
هو * حلول الذ ات آو بعضپا او حلول الصفات في جسد معين وليسسس 
320+ 

وما قلناه هنا في ابطال دلالة ظهور جبريل عليه السلام فسي 
صورة د حيه على الحلول » يقال في بطلان دلالة ظهور الشيطان فضي 
صورة انسان على ذلك . ) 

والغلاة على اصنافها متفقون ‏ كما يقول الشهرستاني _ علسی 
النتاسخ والحلول ومذهبهم : ان الله تمالی قائم یکل مکان ناطق يكل 
لسان » ظاهر یشخص من اشخاص اليشر » و لك معنی الحلول » وقد یکون 
الحلول بجز* وقد یکون بکل » والحلول بجز؛ کاشراق الشمس في کو 
والحلول بالكل كظهور ملك بشخص أو حيوان أو شيطان . 4 

۵ ۳ غلاة الشيعة المعاصرين البابية والبهائية . 


)١(‏ الفصل في الملل وال هوا* والنحل : ۱۳۹/۲ ءوانظر ابكار 
الا فكار : ۲ ہ٠‏ 
(۲) الملل والتحل للشهرستاني : ۱۱۲۱/۲ ۰ 








= ۲۹۲ ند 


تآما :البابية ۱" 
سب فقد "آعلن:المپرزا علي محمد .الذی لقبوه 


بالبیاب ہے اح مین انه الاله الحق ‏ » لأن روح الال قد حل فیسبه 
كما جل في سائر الأنبياء والمرسلين من قهله .» ويقول في كتابه البيان : 


“أنا قيى :الا سناء مضى من ظهورى مامضى .+ وصبرت حتى يمخص الكبل 


ولا بيقى الا وجپي ..ء واعلمبنه ,لست:آنا ءانما انا مزآة فاته لايرى 


في ال“ الله اڈ 


سیب 


و ۷ 
وأما الببائية .: فان اساس عقید تهم ان:الله لیس له وجود 


الان الا" بظهوره في مظهر :البپا* ان قلا ین اهر تا فهیستة 
في الد يانات السثالفة » لكنه بظهوره في البها* الابهى بلخ الكمال الاعلى 


وانه ليس لله عند هم اسماء ولا صغات ولا أفعال , ال مايتصف يسه 


اس سی فیس لس سح 


(۲) 
(۳) 


البابية : فرقة خارجة عن الا سلام خرج يها على الناس شاب 
ايزاني ولقب بالیاب غاببعی انه المهدى المنتظر وان الوحبي 
ينزل عليه ثم ابعى انه مظهر الله تعالى / تهافت البابييبة 
والبهاية : ص ٠ ) . ٦‏ 

حقيقة البابیة واليهائية : ص 1۲ ۰ 1۳ .۰ ۱ 
اليپائية : فرقة خارجة عن الا سلام کذ لك وزعیمبا ايراني لقسسب 
نفسه باليهاء ادعى لنفسه نزول الوحي ونسخ: الشريمة الا سلاميسة 
وان الله ظہر فيه اعظم ظهور ‏ انظر حقيقة البابية والبهائية :: 
ص 2#( ومابعدها . 


انظر حقيقة البابية والببائية : ص ۹ ؛ وکتاب الببائيسبة 


سب ۲٩۳‏ ۔ 


س - المشيهة 





ف قال تی .زوع : الا فة 
من صفات الرب تمالی ؛ لانها من آمر الرب‌کما قال تمالی : ۷ ويسألونك 
عن الروح قل الروح من آمر ربي ¢ ١‏ وأمر الله تعالى ٠‏ صفة مسن 


صفاته القديمة فكانت الروح صفة من صفاته . ۲ 


والواقع أنه لا دلالة فيما اوربه المشبهة على القول بالحلول » 
فروح الآدي ليست صفة من صفات الله تعالی لانپا مخلوقة » وحاشا لله 
ان تکون صفة من صفاتہ مخلوقة ء واضافة الروح الى الله تعالى في الآياث 
التي ورد.ت فیهپا مثل قوله تمالی : ا ونفخت فیه من روحي ي ۳ 


هذا من جهة ومن جهة أخرى فان أمر الله لیس صفة من صفاتسه 
سبحانه » ولا يمكن ان نثبت صفة لله تعالى من عند انغسنا » فما وصف الله 
تعالى به نفسه وصفثاہ » وما وصفه به رسوله صلی الله عليه وسلم 


من غير تكييف ولا تمثيل ولا تعطيل . 


e‏ مت صب مب صب نب عت سب سے کے س دہ سے سے ہے چپ سے که پت ج 


۱۱ سورة الاسرا* : الاية " ۸۵ " ۰ 
(۲) ابکار الافکار للامدی : ۵۳۸/۲ ۰ 
(۳) سورة الحجر : للاية ۳ ۲ "۰ 
(ع) انظر تفسیر الرازی: ۱۸۲/۱ ۶ ۱۷/۲۵ ۰ 





له )۹ = 


ج الجهمية ومذ تيمم : 





أما الجهمية فیسند شيخ الا سلام ابن تيمية الى أثمة أهل السنة 
والح يث ایهم قالوا عن طائفة من الجهمية المتقد مين انهم يقولون : ان الله 

0 یذ اتہ في کل مکان ولا یخلو منە 7 
وهذ! القول يوءدى الى حلول الله تعالى في كل مکان وهسسسو 
عن معائي الحلول العام التي ذكرناها آنفا , وسيمر معنا فيما يعد 
بطلان ذلك وان الله تعالىمستو على عرشه فوق سسواته وانه استواء یلیسق 


به سيحاته كما وصف به نفسه جل وعلا ولیس مختلطا بشي * من خلقه ٠‏ 


ل الصوفية ومك هيسهم : ۱ 
واما الصوفية فلیسوا جمیما یقولون 


پالحلول وما الی ذ لك من الاقوال التي يتنزه الله تعالی عنها عبسل 
بقي التصوف الی‌بد اية القرن الثالت خاليا من هذه الا قاویل ولکن فیسسا 
ا ہو ہس اہین لح ضرف و فا الى 
القول بذلك الحلاج ۳" » ومن أقواله في ذلك : 








(() مجموعة الفتاوی لابن تيمية : ۷۷۱/۲ » واتظر كتاب السرد 
علی الجهمية والزتادقة للامام احمد بن حنبل ص .ه . ۰ 

 )۲(‏ هو حسين بن منصور الحلاج فیلسوف »هم من عداه من کار 

٠‏ الزهاد ومنهم من عدّه من كيار الملحد ين » نش ببالعبزاق وانتقل 
الى البصرة ء وكان ينتقل في البلدان لتشر طريقته سرا > منات 
مقتولا سنة ۳۰٩‏ ها / تاريخ بغد اه ع /۱-۱۱۲ ۰ 





حص ۲۹۵ یز 


من هلب نفسه في الطاعة » وصبر على اللذ ات والشهسوات 
ارتقى الى مقام المقربين ث لایزال ‏ یصفو ويرتقي في د رجات المصافاة 
جا راس کیہ قاذ الم و ف ی جا عل نت 
روح الاله الذى علا صن عليه الیل ٠‏ 

ولم يرد حينئذ . شيئا الا كان كما اراد ء وکان جميع فعلسسه 
فعلا لله تعالی ۰ ۱ ۱ 
0 وهو يفصح عن عقيد ته بالحلول فيجعل الا له ببعد ان حل اللا هوت 
بالناسوت آکلا شاربا کالبشر » تمالی الله عن قوله علوا کبیرا » وهو 


سبحان من آظهر ناسوته ‏ . سر سنا لا هوته الثاقسسب ‏ ِ 

ثم بدا لخلقه ظاهرا في صورة الأکل. الشسارب . 

حتى لقد عاينه خلقه كلحظة الحاجب العا 

كما ان الحلاج لم يقتصر في عقيد ته بحلول الله تعالى في تلسسك 
الا جسام الشطناة المعیتة يل تمدی ذلك » فجمل الله تمالی 
حالا بکل صورة من خلقه من لك قوله : من الهو ؟ هو رب الارسناب 
المتصور في كل صورة الى عده فلان ۰ ۳ ۱ 

وقال الحلاج ایض + مارأيت شيعا الآ وريت الله في . ۱۳۳ 


ہیی سے ہت ہم حتہ سے جے ہے حے جے سے سے س ست سه نين مه کہ ہیں 


(و) ‏ دائرۃ المعارف للقرن العشرین : ۲۵/۱۰ ۰ 
(۲) التصوف بین الحق والخلق : ص ۱٩‏ ۰ 

1 > تلبیس ابلیس : ص ه‎  )۳( 

(؟) کتاب آخبار الحلاج : ص ۱۲۱ ۰ 








- چ٦‏ ہ۹ امه 


كما ان ابن ار یئقل نصا آخر مسا نسب الى البسطاي ۲ 
مین فيه الأخير كيف حلت به الذات الالهية » وألبست الربائية » ختى 
ان الناظر اليه ناظر الى الذات الالهية يقول.: رفع ر بي مرة حتى 
قت بین ید یه فقال لي : يا أبا يزيد ءان خلقي ون ان وك 
قلت : یاعزیزی وانا احب ان يروني » وائت ترید ذ لك وانا لا أقد ر علسی 
مخالفتك . 


) قربني بوحد انيتك » وألبسني رپانيتك » وارفعني الى احد يتك. 
حتى اذا رآني خلقك قالوا : رأيناك » فيكون انت ذاك ٠وا‏ أكون 


9n» 


انا هناك » ففعل بي ذلك . ١"‏ 


اما اين الفارش ٠٢‏ فقد قال بالحلول العام . فجصسل 
الذ ات الا لہیة حالة في كل امرأة معشوقة من حواء الى جميع النساء سن ٠‏ 
بعدها ء فالعشاق الذين يطلبون محبوباتهم هم في الحقيقة يطلبون 
الذات الالهية الحالة في صور تلكالمحبوهات يقول في ۳ « 


۰ ۲ ۰ المصدر السابق : ص‎  )(( 
هوعمر بن مرشد .بن الفارض الحموى الاصل الملقب عند‎ )٢( 
, نشأ في مصر وارتحل الى مكة‎ ٠ الصوفية يسلطان العشاق‎ ٠ 
وکان یکثر من العزلة :, الف قصيد ته المشهورة بنظم السلوك‎ 
مسات‎ ٠ اودع فيها مذهبه في الحلول والا تحاد ووحدة الوجود‎ 
۰ ۲۱۱/۵ : بمصر سنة 5 مده / الاعلام‎ 





~~ ۹۷ اسه 


فضي النشأة الاولى ترات لادم 

بمظهر حوا قبل حكم النبوة 
فهام بها كيّما يكون بها أبسا 

ویظهر بالزوجیسن ساد 
وما برحت تبد و وتخفی لعلسسة 

على حسب الاوقات في كل حقيسة 
وتظہر للعشا ق في كل مظهسسر 

من الليس في أشكال حسن بد يعة 
ففي مرة لبنى وأخسرى بثينسة 

وآونة تدعى بعزة علزت 
ولسن سواها لا ولا كن غيرهصا 

وماکان لہا فى تام میک ۰۲ 


وبالجملة فان أقوال الصوفية وفيرهم من الفرق التي ذکرنسسسا 
مذاهبها في الحلول أقوال كثيرة ويطول بنا القول لو ذهینا نتقصسی 
هذه الأقوال وأصحابها , ومن ث اقتصرنا على ماتقدم اكتفاء به عما سواه 


في تصویر مذ هب القائلین بالحلول وامکان الرد علیه 


سے ہے جے للح ہے ےت خخ ہے جج سے س ست سی سی س ا ہے مه سے وہ 





- ۹۸ ۔ 


۳ ہے ابطال القول بالحلول : 


والواتع ان القول بالحلول سوا* کان حلولا خاصا آوعاما وسوا* 
وص به صاحبه الى د رجة الاتحاد أولم يصل ٠.‏ الواقع ان القول 
بالحلول على اى نحو من هذه الا نحا* قول باطل لما یلزمه من اللوانم الها طلة 
في حق الله سیحانه وتعالى » وقد ساق الآمدى في رده على 
الحلولية ثلاثة سالك کشف فیہا عن تلك اللوان الباطلة التي تلنم علسى 
کسی ۵ 


أما السلك الأول : 


فيلخ فيه علىا لقول بحلول الخالق في المخلوق كوته سبحائسه 
وتعالى غير واجب الوجود لاحتياجه ‏ على ذلك القول ‏ الى محلسه 
٠‏ وتقومه به » وكون المحل الحادث قديما , أو كون الاله القديم حادثا , 
وكذ لك يلنم الد ور من القول بلول الله في محل لوقف کل منهما علمنسى 
الآخر ؛ وگل ذلك باطل » ضفااد ى اليه القول بالحلول باطل . 

يقول الآمدى في اللسلك الأول : انه لو حلّت ذات تعالسی 
في محل » فذلك المحل : اما آن یکون قدیما او حاد تا . لاجائز ان 
ایکون قد یما لحد وت کل موجود سوى الله » وان کان حاد ثا فقبل حد وشه 
اما ان يكون الرب تمالی محتاجا في وجود ه الی‌حلوله في ذ لك المحسل ‏ » 
آو لایکون محتاجا اليه . فان كان الأول : فپو محال للافسسة 
أوجه : 


الأول : انه یلزم منه خروج الر. تمالی‌عن کونه واجب الوجود وهو محال . 


- ۲٩۹ مس‎ 


التانسي + انه يل منه اما قدم المحل ضرورة احتياج القديم اليه ء 
او حد وث القديم » وکل واحد من الا مرین محال ۰ 
الثالت : انه يلزن منه الد ور ضرورة توقف وجود المحل على وجسود 
البارى تعالى ء لكونه مصدار الكائنات » وتوقف وجسود 
الرب تحالی علی حلوله في ذلك المحل ‏ » وهو ممتتح ۰ . 
وان لم یکن الرب تمالی قبل حدوثه في ذ لك المحل محتاجسا 
اليه أو لايكون محتاجا اليه - فان كان محتاجا اليه ففي حالة احتياجه اليه 
يخرج عن کونه واجب الوجود , وهو محال . ۵ 
وان لم يكن محتاجا اليه ففي حالة حلوله فيه : اما ان یکسسون 
قائما بنفسه آو بذ لك المحل » فان کان قائما بنفسه والمحل قائم بنفسه فليس 
القول بحلول احدهما في الاخر بأولی من العکس ء بل الواجب ان کل 
واحد قائم بنفسه وليل ما لا خر ا خالا فيه .وان كان تادا بذ لك 
االمحل لا بتفسه » ین واجب الوجود لذ اته ضرورة تقومه بغيره وو 
ل 


وأما المسلك الثاني : 





فيلنم منه على القول بحلول الله في محل : اما قبول السسذات 
الالبية للانقسام على سبيل التبعية ‏ اذا كان المحل قابلا له سا 
واحتیاجہا الی ماتترکب اليه من اجزاٴ وذ لك من لوانم الجسمية » ويترتسب 
على ذلك كون الله تعالى غير واجب الوجود لجسميته وتبعيته لمحلسه 
واحتياجه الى اجزائه . 


میم e a a‏ ا e eee ee‏ سے پت سی سے کے سے ست م جت چت ست 


گا اذا لم يقبل المحل الانقسام فكان د قيقا کالجوھر الفضرں ء 
فان ماحل فيه يكون كذ لك » وکل ذ لك باطل في حق الله تعالى . 

۵ یقول الا دی في المسلك الثاني ؛ انه لو حلّت ذات تعالشي ‏ 
في محل فذ لك الل ,اا ان يكون قابلا للانقسام أو لا یکون قابلا للا نقسام 
فان کان قابلا للانقسام ۽ فا حل فيه وطابقه يجب ان يكون ايضا قابسلا 
للانقسام فتكون ذات الرب تعنالی قابلة للانقسام » ومركية من أجسزاء 
وكل واحد من اجزائها غيرها اف المفهوم من الجملة يزيد على المقفهيوم 
من كل واحد من الأفراد ء فيكون غير كل واحد من الافراد » وهو مفتقسر 
الى كل واحد من الافراد ء وماكان مفتقرا في وجوده الى غيره ٠‏ فلا يكسون 
واجب الوجود لذ اته » وان لم یکن المحل قابلا للانقسام : فیکون سین 
الحغر والشقارة یرو انجومن الد قا عل ف كن > اتر 
یتمالی ويتقد س عن ذالك . ١١‏ ) ۰ 


. وآما السلك الثالث : 





فیرد به الآمدى على القائلين بحلول الله تعالى في بحصسض 
الا جسام الخاصة دون البعض الآخر ء ففي هذا السلك يرى الا دی 
ان قابلية المحل لحلول الذات الا لهية فيه ان كان مرجعها الى الجسمية 
فالجسمية أمر مشترك بين جميع الأجسام ومن ثم يلنم القول بالحصلول 
العام لقابلية من اع » لذلك اما ان كان مرجع القابلية الى الخصاعص 


التي يتميز بہا المحل القابل فان رجعت تلك الخصاتص الى ن ات الجسم 


١|)‏ سے سب ےھ سے جھے سے س ee e‏ س سی مه ج سے ن مت جت نے ست 


رر) ابکار الأفکار للاعدی : ۵۰۳۹/۲ . 


- ان 


عاب الأامز ,الى . ا e‏ وهو أمر مشترك بحن : الا جسام پاسا و نے 


ان رجعت "ال مخصص.. او وكان ن قاعلا لها بالطبيع فالامر فیه کسابقسه 
ن کا ن فاعلا باختیار جاز في حته ان یخصس الا جسام الا خری يخصاقسص , 
ا قابلة للحلول فیہا فیجود الا من الى قايلية جیسب ی 


لیجلول .وهو خلاف مد هب مولا* ۰ 





یقول الاندی في المسلك الثالث + وهو خصيص بامتناع حول 
داب الماری تمالی عزوجل في یعض الاجسام » فلااید وان تکیسیسسون ‏ 
ات ذلك الجسم قابلة لحلول نات الباری تعالى فیہا ء وان ہر 
ذات الباری تمالی قابلة للحلول في ذلك الجسم : » وال لكان القبول 
ز الحلول. مع امتتاع القيول من الطرفين أومن اجد هما ستيعا ؛ وعنك 
ذلك » فاما ان يكون قبول ذلك الجسم لحلول ذات الله جعالى فيه 6 
وقیول ذات الله تعالى لحلولها فيه + لعمم کونه چسما أو لما به ا 
وتخصصه من الصفات الموجبه لتميزه عن غيره من الا جسام » فان كان ن الاول : 
فیلزم منه جواز حلول الرب. تغالى بكل جسم من الا جسام حتى اجسسسام 
الجماد ات والحشرات والستقذرات من النجاسات .» والرب تعالسبى 
0 من له ۰ ٠‏ 
وان کان الثاني : فاخت به ذلك اجسم من الصغات اا 
ان یکین له ای س کا ۾ فان کان ي لذاته :. فالا جسسام 
مشترکة في + معنی الجسمية » فا اختص به جاز ان يختص به غيره فیکسون . 
ايضا قائاد. لحلول نات الباری تمالی فیه ء. ۵ ۵ 


ہے ۳۰٣٢‏ ہے 


وان کان لمخصص من خارج : فاما أن يكون مخصصا بالطيسسع 
| أويالا ختيار . 

فان كان مخضصا بالطيع » فهو محال لتساوى الاجسام بالتسبة 
اليه . وان كان مخصصا بالا ختیار » فما جازعلى الفاعل المختار تخصيسص 
ذلك الجسم بما تخصص به » جاز ان يخصص به ماهو مماثل له ضفي 
انا » وعند ذلك : فيجوز على ذات الرب تعالى الحلول بالتسبة 
الي کل جسم من الا جسام و تالا ا می نون انح 

وعلی هذ! فلا یعتدع ان یکون الرب تعالى في بدن كل ماتراه من 
الناس بل قاتشاه من آبدان الحیوانت والمسناواتء لجواز ای 
یکون متصفا بماابه القولیة ء وعدم المعرفة بذ لك غير ماتع من الجسواز 
وان يكون في نفس الأمر كذ لك فانه لايلنم من انتفاء الد ليل انتفاء المد لول 


في نقسه. (١‏ 

وليس في تخصيص القائلين بحلول الله نتعالىفي أجسام خاصة 
بالرد من قبل الآمدى ابطال لمذهيمم مع تصحيح مذ هب القائليسسسن 
بالحلول العام ء فالحلول باطل عاما كان أو خاصا » وقد قدم الآاسدى 
السلکین السابقین ني ذ لك + 

واتما القصد من هذا المسلك بيان تناقضهم مع آنفسهم وانه لا وجسه 
7 في تخصیص الحلول 58 الا شخاص » وكأنهم يهد فون ن ااب 
التخصيص الى تبريره بأنهم لایقولون بحلول الله تعالی في کل شي ؛ کیفسا 


اتفق ء وانما یقولون بحلوله في اشخاص ستازین مہیأین لذلك الحلول ء 
والآمدى في هذا المسلك كما قلنا يلزسهم بأن قولهم هذا يقتضي خسلاف 
مذ هبهم حيث یترتب. علي مدا القول بالحلول أن وت لو سنج سے 
حلولا عاما لا خاصا ومو خلاف مایقول به هو * ہ وبذ لك بيطلل 
مذهبهم عفاذ! لم يقبلوا القول بالحلول العام بطل ماقام عليه وهو 
قابلية الذ ات الا لهية للحلول وقابلية المحل لذلك » واذ! بطلت هذه 
القابلية وهي اساس الحلول العام بطل مايقوم عليها ايضا من القول بالحلول 
الخاص . 

ويسوق سعد الد ين التغتازاني في المقاصد کذ لك ء ستة 
أدلة أخرى على بطلان القول بالحلول يكشف فیہا عن تلك اللوان 
الباطلة التي تترتب على ذلك القول » وم تلك اللوانم : التحيز والا نقسام ‏ 
والا مکان حتی يصبح غير واجب الوجود + والافتقار الی الغير في تقد مه 
وكماله و انقلاب الحقائق , وكل ذلك باطل في حق الله تعالى . 

يقول السعد وو ابطال الحلول في مار تسس 
لوجوه : 


الا ول 





الحال في الشي * یفتقر الیه في الجطة سوا* کان حلول جسسسم 
في مكان » أو عرض قي جوهر »> أو صورة في ماد ة » کا رای الحکگاٴ ء_ 
أو صفة في و كصفات المجر دات » والافتقار الی الغیر ینافضسي 
الوجوب ء فان قیل : قد بگون حلول امتزاج کالما* في الورد » قلنسا 
ذ لك من خواص الا جسام ء ومفضي الی الا نقسام وعائد الى حلول الجسم‌في 
المکان . 0 





الثاني 


ظ انه لو حل في محل فاما مع وجوب ذلك وحینٹذ یفتقسر 
الى المحل » ويلن.امكاته وقدم المحل ٠‏ بل وجههه , لأن مايفتقر اليه 
الواجب أولى يأن یکون واجبا + واما مع جوازه وحینئذ " يكون غنيا عن 
المحل » والحال يجب افتقاره الى - السعل ۰ فیلن ١‏ نقلاب الغني عن 
الشي * محتاجا و ِجفجبوبپبؤبوبو + ہی "۸) 
الثالست و 


ان الحلول في الغير أن لم يكن صفة کمال وجب نفیه عسن 
الواجب وان كان لزم كون الواجب مستكلا بالغير وهو باطل وفاقا . 


الراب : 


انه لو حل في شي * لزم تحیزه لان المعقول من الحلول باتضاق 
العقلاء هو حصول العرض في الحيز '/ تبعا لحصول الجوهر ‏ اما 
صفات البارى تعالى فالفلاشفة لايقولون بها , والمتكلمون لا يقولون 
بكوتها اعر اضا ولا بكونها حالة في الذات بل قاكمة بها بمعنى ' إلا ختصاص 
الناعت : ۲ "و رو 8 ۱ 
الخاسس 

انه لو حل في جسم علی مایزعم الخصم ہ فاما ضی جمیع اجزائے ء٭ 
فیلزم الا نقسام » أو في جز" منه فیکون اصفر الاشیا* وکلاهما باطسسل 


بالضرورة والا عتراف . 











عم ۵ ۰ ۳ ع 


لو حل في جسم والا جسام متمائلة لتر سے 
الجواهر الفردة المتفقة الحقيقة علی ماتبین نس لجاز حلوله في أحقر 
الاجسام وارذلها فلا یحصل الجزم لعدم حلوله في مثل البعوضة 


وهو باطل بلا نزاع ء ١‏ 


آن العقيد ة الا ساسية في الا سلام التي تتعلق بذ ات الله تمالی 
والنسبة بينه وبين مخلوقاته هي المفارقة التامة بینهما ء فلا يشبه شيا 
منپالافي ذواتها » قال تعالی: ‏ ليس كمثله شي* وهو السميسع 
البصير ٭ ٴ٢‏ »لوا في حاجة بعضها لبعض » قال تعالی # قل 
هو الله احد 2 » الله الصمد ء لم يلد ولم يولد ٠‏ وم يكن له كفواأحد بم 

فهو مستغن عن غيره سواء كان ذلك الغير فاعلا يخصصه أو محلا 
یقومه » ومقتضی هذا الا ستغنا* على هذا النحو الا يحل في سواه »وال 
لكان محتاجا اليه في تقومه به » وكان مشابها للمخلوقات في حلول ببعضها 
في بعض » واحتياج بعضها الى بعض وكل ذلك يتنافى مع صمد یتسه 
ومع وصفه بأنه ليس كمثله شي * . 

ان وجوں الله تعالى وجود أزلي سابق للزمان والمكان » لأنه 
خالق لهما ». اذن فهو وجود مستقل عن الزمان والمكان ولا يخضع لهسا 
)١(‏ شرح المقاصد لسعد الد ين التغتازاني : SER‏ 
(۲) 


ولا لآحكاسهميا. ٠‏ فكيف يقال انه يجل. فيهما.. ؟ 


" "الواقع 00 يقتضي الحصر والتحديد بای حصرالحال 
فی المحل وتحد ید الل له بحد ود و .بحيث يكون الحال أصفر سن ۱ 
7- السجل رو كن لك ۱ وگ ال ن ا الماد ية وکل 
ثا ستحیلة في حق الله سبجاته وتعالى كبا هو ظإهبر 8 
افلا يشيه شيئا. من خلته ء ولا يحده كذلك شي* من خلقه سبحانه هو الكبير 


'المتفال . 





: وکیفنا وتا ال مر في معنی: الحلول ومقتضیاته ٭تظہر ل ل ا 
ان الحلول فینا سواه , 


. Foy - 


۱ نعني بالاتحاد. هنا مايذهب اليه القائلون به من اتحاف ذانت 
الخالق ينات المخلوق حتى تنعدم الا ثنينية بينهما » بحیث تصیسضح 
الذ ات الا نسائیة ذاتا ايند ان اتحوبق بها.ذات الا.له فلا ائتینیسسة: 


بین نات الا له له وذ ات الا تسان حینکة : 


وات د. القاكلون . الا تقاد وید پا 


0 


بقول بادلفاد الذات الالمية بښبعصض التاس المخصوصین وا متزاج هسده 
الذ ات مم الا ا في شخص وال كما قال . يعقوبية التصاری تسسا 
الا هوت 90  -‏ 1 0" م وهو جسم الصيح عليه السلام ٠ ٠٠‏ 

7 ومن الصوفية القاتلین بالاتحاد من جعله اتخاد | عاما غي: جمیسسع 
الکاعنات ‏ » وزعموا ان اذ ات الآ لهية آتحدت مع‌جمیع الکاتنات فأضیجیست. 
عین وجود ها ۱ 

یقول شیخ 7 بن .تيمية جو "هد ین التوعین ۔ من . الا تحال 0 

الا تحاد توعان پا 





الأول ١:‏ وغوالاتخاد الخاص .: وهو ر قول الغلا الشتسبین الی 
الا سلام وهو قول يمقونية النصاری الذين قالوا اتان 





اللأعوت والناسوت واظزاجهنا قي شخص عیسی 
۱ ۰0 3 ۰ | ۱ 
وال  :‏ فی الا تحاد اد العام وهو قول مولا * الملا حتننسد ة 
۰ لین سس الكاقنات . 0 
ومن مو۳ * الا تجادیین این الغارش الذاى صرح بعقيد تنه 
الا ند في قصيد ته المشهورة التي د تسمی بنظم السلوك فمن ذ لك قوله : 
وجل في فنون الا تخاد ولا مسا , 
الى فقنة في فيره العمر ادان 
فواحده "الجم الفقير ومن علد اه 
شرف مة في غیره العسر آفتسسست 
فمت بمعثاه وعش فيه .ء آوفسست 
ہے ۷ 
فانت بهذا المجد ۳ من خسني 
۰ اجتهاد وعد وت اء وخيفسسسة 
وشکری الي والیر آيني واصب سل .. 
خلا ونفسي باتحادی استبسسدت 
ولم اله باللاهوت عن حم منظہسسری 
٣ 1‏ بالناسوت مظہر حکشسسبی 0 


تو سد ی ی ره ی ی ر 


(۱) . مجموفة الفتاوی : ۰۱۷۰/۲ 
(۲) انظر کتاب تنبيه الغبي. .“الى تكفير ابن عربي للبقاي: : 7 
۷۱ ۰ ۲ وکتاب هذه هي الصوفیة: : ص ۵ ۰۰۲ 





فين الفارض يصرح . ا هد ه الأبات وغیزها پان ن ات الالسصسهة 


سومان اتحدات ا امن هو الا له ولا له هو وبذالك يقول : 
فف رفست نا ا 5 
في أرفعها عن فرقة الخرق رفستي 
وماکان لي صلی بای ا 1 
ملاتي لغیرن في آن۱ کل سجه ة 7۱۳ 
وهاهو بييّّن اطحادہ بالذ ات الا لهية وانہا ای الذ ات الا لهيسنة 


لو طفصر في اتحاد ها علیه فقط » بل اننها توب في كل مرشبي یقسسول 





في ذلك : 
وما 0 أبدى 2 ا اه بيشي 
نهي ' انتهبائي في تواضع : زفعاشي 
1ھ تجنيها الوجود لناشسری 
فقي کل مركي آراها و ي 
وآشهد ت غييي اذ پوت قوجد کتب: ۱ 
تاك آياها پا eT‏ 
فوصفي أذ لم تداع بانتین وصفهاا | 
وكيا اد وا تعن یف 


وکا قلنا عند حدیثنا في الفصل السابق عن القائلین بالحلول ء 
نقول هنا عن القائلين بالاتحاد ‏ » وهو کثرتهم وکترة آتوالبم » وكا 
اكتفينا هناك بذكر ماذكرناه من هذه الأقوال فاننا نكتفي هنا بذ لك 


اكتفاء به عما سواه في تصوير المذهب وامكان الرد عليه . 


۳ - ابطال القول بالا تحاد ‏ : 





يعتبر القول بالا تحاد درجة یند رج الیپا بعض القائلين . 
بالحلول ء ولہذ! فان بطلان القول بالحلول يوعدى بالتالي السسی 
بطلان القول بالاتحاد » بل ان الحلول اذا کان باطلا فمن باب أولسى 

ان یکون القول بالا تحاد آشد بطلانا » ومع الك فاننا تسوق هنا | 
من الأ لة ماييطل القول بالا تحاد بصفة خاصة . 

فالقول بالا تحاد باطل لما یترتب علیه من امکان الواجسب حيث 
يأخفذ ذلك الا مکان من الذ ات السکنة التي یتحد بها » ووجوب السکن ؛ 
حيث يأخذ ذ لك الوجوب من الذ ات الواجية التي يتحد بها وفي ذلك » 
القول بانقلاب الحقاعق ء یقول سعد الد ين التغتازاني فی شرح المقاصد : 
ان القول بالاتحاد باطل , لانه یلزم منه آن یکون الواجب سکنا والسکسن 


م و 


واجبا , وذلك محال على الله تعالى بالضرورة . ۱ 


بل یذ هب الرازي الى طلا ن الا تحاد قي نقسه بي ۱ 
کل ائتین بغض النظر عن لوازمه الباطلة في حق الله سبحانه وتمالسمی » 


فس ست ی 





ہے رو۳ ۔ 


فالا تحاد بين شیئین آمر باطل علی ای وجه من الوجوه ء 


يقول الرازى : وأما القول بالا تحاد فهو ياطل أن الشیکین 
انا اتحد | فهما حال الاتحاد آن کانا باقیین فهما اثنان لاواحد » وان 
عد ما معا کان الحاصل کالثا مغایرا لهما » وان بقي احدهبا وننسي 
الآخر امتنع الاتحاد ایضا »لان الموجود لايكون عين المعدوم + فثبت 
بما ذکرنا ان القول بالاتحاد باطل ۔ ٴ٢"‏ 
وقد علق استاذنا الشيخ محمد يوسف الشيخ ينذا ۱ 
قول الرازی تفصیلا له فقال : ۰ 0 
فلو اتحد شي* بآخر فان الا حتمالات العقلية التي لامفر صسن 
وجود ها بعد الا تحاد كما يلي : 
آولا : ان يغنى الشيكان المتحدان ويزولا ء ٹلا اتحاں حینٹذ . 
0 الشیتان النتحد ان بهد "الا تحاد : موجود ین بذاتیهماء 
فلا اتحاد ایضا . 
ثالثا : ان يزول واحد من الشيئين وييقى واحد . وھذالایقال عنسے 
اتحاد . 
رایعا : ان يزول كل واحد منهما ويظهر شي* جدید ء فان کان هذا 
۰ الشي * الجد يد غير الشيئينالسابقين فلا اتحاد .بل زال 
شيئا ن من الوجود » ووجد شي* جدید واحد » وان کسان 
هو مین الشیئین السابقین فلا اتحاد ایضا لبقا* الشیئین بمینیهما » 
وان اجتمما في شي * واحد فیقال اجتمعا ولا یقال اتحد ۱ . 


()() للارعین في اصول الذ ین للرازی : ص ۱۱۷ ۰ 





۳ 1 ۲ - 


قاتحاد شي * بشي * طلقا باطل و ن الشيئان سكنيبيسن 
أو ؤاجبين و .مكنا وؤاجبا . 1 e‏ 
00.0 بل:.يمتاز بطلان اتحاد ..البسكن بالواجب بد ليل آخر أقوى , 
هوان ا اتح 'الواجب بالسكن وقد بقي الواجب علی وجوبه والسکن علی 
اکان e‏ اجتمع الوجوب والا مکا ن في شي ' واحد وهو محال مقلا e‏ 
ال وخوت افاج واکان الکن مار الواجب سک بالا تحاد والسكن 
٠ |‏ » وهو محال ايغا . ١‏ 

۵ قد يكون هناك من الصوفية من يعبرون , بالا ا ہو متیر 
والمخلوق عن اف ان المخلوقات وجود ها من الله تال ءلکن استسد اد 
۱ المخلوقات ون ا الا تمالی. » بل استند اد بتاعبا منه السی غاية 
اجلہا - وھو حقیقة واقعة - لاتقتضي اتحاد | بينها وين الخاالق 
سبحانه وتعالى ليطلان الاتحاد في نفسه كما قد منا ولما یلم منه - علسی 
ل من :محالات ء فان الا تحاد مين شيثين بحیت متا 
شیثا واحد ۱ بت تغيرا وتحولا ؛ بين هذ ين الشيئين » ويقتضي امتزاج 
۱ اجزائہما بحیث یولغان غیٹا ٹالٹا ون للك لا یتصور الا في الا 

المحد ود ة المركبة من اج ا" متس كذ لك استكمال أحد الشیٹین بالا خسر 
عو ہت الا تحاد 7 ؛ ويد هي ان تلك المقتضيات للاتحصان 
۱ ي حق الله سبحانہ وتعالی لانها تتتافی مع تنزیپه ٹ- 


وتمالی من شایپت ا سواه 6 ومن استغنائه عن کل ماعد اه ۰ 


سے ہی ہے یڈ ee e me e e e‏ س جت .سپ .ست سے مب جت سے عو عد 


amb de e a e ne 0 am ams‏ سی ہے لیے سے نے سی ہی ہس ہہ مس 


: معنی وحد ة الوجود‎ > ١ 


یقول شيخ الا سلام ابن تيمية في بیان معنی وحد ة الوجود عنسد 
القائلین با لا 

او م واحد » وهم یجملون وجود الخالق عیسسن 
وجود المخلوقات » وليس للخالق عند هم وجود ماين لوجود المخلوقسات 
منفصل عنپا آصلا ء بل عند هم ماثم فی الق و وا و 
قالوا ود ان آدم من الله 9 انسان العیتن من العین . ۳ 

وهذا السعنی لوحد ة الوجود يحد د العلاقة بین وجود الا شیا* 
ووجود الله سبحانه وتعالى : بأن كل ماقي العالم مظاهر لله تمالی » وان 
ورا* هذه المظاهر خف وة . 

ويقرر ابن عربي بان الموجود ات في الحقيقة کلها شي * واحد » 
وجود ها الحق وهو الله تمالی » ووجود ها الظاهر هو العالم . 

فوجود ها الحق هو الحقيقة الا لهية یتجلی فیها بفصل الا شیساء 
ولذ لك یقول این عربي : الحق المنزه هو الخلق المشبه » لا فرق بينهما 
ال في صفة واحدة هي وجوب الوجود التي ینفرد 7 


(۱) مجموعة الفتاوی : ۱۲/۲ ۱ وانظر مصرع التصوف : ص ٩‏ ۰۳ 
 )۲(‏ التصوف الا سلاي الاحمد عیاد : ص ۱۳۸ ۰ 





با وك ۔ 


ويقوك ` الفلاامة فرید : وجد ی . في.. د ائرة. معارف القرن الرایسسسع. . 
عشر : موءدق مذهب وحدة الوجود . : ان لانؤجود غیر الله » وکل 


والظا هر والباطن لاوجود بحق الآ له » فهو قيس كل شي* + ضسیه. 


ماد ته ورونجه معنا . ۱ 


وانا! فالقول. بوحدة الوجود: يعني بان الوجود. کل شي * واحسد 
وان وجود الْنخلوقات عين وجود الخالق » لافرق بینهما من حيث النحقيقة» . 
اماظن انه فرق بین وجوں: اللخالق. ووجوده المخلوق انما هو آنر يقتضي 
به الحس الظاضر . والعقل القاضر غن اد راك الحقيقة علی ماهي علیه: في 
داتها من وحد ة ذاتية تجتمم فيها الا شیا* جمیما » وید ل على دلسك. 
قول ابن عرق "۲" :۰ ( سبحانببن.آظهر الاشیا* وھوعینہا ٣)‏ ؛ 
وقولسه 

یاغالق الاشیاء في نفنسه اتت لنا تخلقه جاسسیع 


تخلة مالا ینتمی کونسسه فيك فانت الضيق الواسع ٤‏ 


)۱( د افرة معارف القرن: العشرين : ۷۹6/۱۰ ۰ 

(۲) هو محمد بن احد بن:عبد الله الملقب بمحيئى الدين »ولد قبي 
مرسيا في الاند لس ود رس في اشبيلية وارتحل الى الشرق وزار 
يلاد | كثيرةمنها'مصر والحجاز ومابين النهرين واستقربه المقام 
اخیرا بالشام حیث توفي سنة ۳۸+ / اضواءعلى التصو ف ص٢۰١٣‏ 

(۳)_ انظر الفتوحات المكية لابن عربي : ۲۰/۲ ۰ ) 

)£( انظر فصوص الحم له اذا :۽ ص ۱۳۹ - 3۳۸ ۰ 





- ۵ ( ۳ مه 


0 فالوجود بأسره اذا حقيقة واحدة لیس فیها ثنائية ولا تمعسسیادں 
علی ابر سا بید و لحواسنا من کثرة في الموجود ات في العالم الخارجي + 
٠‏ وما نقرره یعقولنا من ثتائية الله والعالم :الحق ء والخلق » ولکن الحسق 
والخلق عنده اسمان ووجهان لحقيقة واحد 2 اذ | نظرت الیپما من ناحیسسة 
وحد ہا سیتهما حقا ‏ ء وان نظرت الیهما من ناحية تعدد هبا سیتہمیا 
خلقا ولکنهما اسمان لسبی واحد : 
فالحق خلق بپذا الوجه فاعتبروا 
ولیس خلقا بهذا الوجه فان کروا و 

والواقع ان هذا المعنى لوحدة الوجود ليس تقولا علي أصحاب 
٠‏ هذا المذهب ین كذ لك مجرد الزام لهم بما لم يلتزموه وانما عو معنسی 
كلاسهم الواضح في هذا المقام » وسوف ننقل فيما بعد اقوالهم الدالة على 
هذا نثرا وشعرا » ونكتفي هنا بذكر شرح واحد منهم لحقيقة المذ هسب 
على نحو ماصورناه به + 

ینقل العلامة فرید وجدی في دائرة المعارف قول صاحنسب 
كتاب هتك الا ستار في علم الاسرار ٠٢‏ جاء فيه : اعلم ان هسسبنوية 
الحق كنا انه سار في آدم كذلك هو سار في كل موجود في العالم » 
لکن سریانه بقد ر تلك الحقيقة وقابلیته » ولولا سریان الح ني الموجود ات 
ماکان للعالم وجود » كنا انه لولا ذلك العالم ماظهرت اساوء وصفاتبه ۰ + 


۲( لم یگ فرید وجد ی ي د اثرة المعلم اسم موءلف هذ | الکتسییاپ 


وقد وجد نا ان هذ الكتاب لابن عربي في التوحید ب 
انظر ذيل كشف الظنون : /۷۱۷ ۰ 


ہے چ۳ ۔ 


ویقول ایضا .: اعلم ان الاعیان هي الذ ات الا لهية المتعینسة 
بتعينات متكثرة » غهي من حیت االذات عین الحق ون حیث التمینسات 
وقول كتالك : اطم "ان 'الذاات الا لمية شي التي تظهر بصور 
العالم وان اصل الحقاعق وصورها تلف الذنات وانپا هي التي تظہسسر 
بصوره الجزگية من حيث قيوميتهنا كما قال العارف ‏ 
تجلت تجليها الوجود لناظری 
ہے 


ففي کل مرتي آراها بروايسة 


۳« القاکلون بوعد ة اوج 


يقول الدکتور ابو العلي عفيفي في مقامته القيمة لفصوص الحتم : 
عربي فہو الواضع الحقيقي لدعائمه , والموءسس لمد رسته » والمصور لسه 
بتلك الصورة 'النهائية التي أخذ بها كل من تكلم في هذ! المذ هب من 
السلمین بعلد۵ .۰ 5 

واذ | کان لین عربي هو الممثل الحقيقي للقول بوحد ة الوجود ه 
وکان من جا بعده من القائلين بپذ! المذهب سائرا على طريقه 


رر ) دائرة معارف القرن العشرين :+ ۷۹/۱۰ - 1۸۰ ۰ 


( ۲ مقد مة فصوص الحکم :ٍ اں ۲۵ ۰ 





القول بوجوب سوایق فکرية و مہدت لهذا المذهب قبل ابن عربي. * 
فبصفة عامة يعتبر القول بالحلول والاتحاد. خطوات اولى في طريق القول 
بالوحد ة » ويعتبر القول بوحدة الوجود ترقها للقول بالاتحاف. وامعانسا 


> 9 اصحاب 09۳ وہیان تہافتہا : 


می می مم را و عم ممیت می لني لي ضبن بنع e‏ سے لخد سد فا بي تي عا مو عم e‏ موت عي یلد سی ہے سا 


والقائلون بوحد ة الوجود. لم. یقتصروا في التعبیر: عن.مذ هبپسسم ‏ 
هذا علی نحو ماشرحناه علی مجرد أقوال عابوة یختلقه علیهپسستا: 
اجتپاد الشرائع في انتتباط هذا المذ هب منها" واشتتباظ غیره سسن 
المعاني واتما عبروا عن مذهيهم هذا' باقوال كثيرة واضحة لامجسسال 
للا ختلاف في فهپمپا واستنباظ ممانیها: » اللهم.الا عند من یحسسساول 
صرف آتوالهم. عن ظاهرما وتحویلها الی رموز لمعان صحيحة علی ضرب. 
من التأویل » ویتضح هذا الذی نقوله فیما ننقله هناء من نماذج لأقوالهم . 

فمن آقوال ابن عربي. في ذلك التي عجن تحت عقيد ته في ارات 
جریثذ لا مواربة فيها : . قوله : . سبجان من آظهر الا شیا* بت نت ۳۱ ۱ 


وقوله آیضا 3 
فما نظرت عيني . الی غيز .وجهسسه 


ولا نسمعت. اذتي خلاف کلاسه ۲ 


ست اک ست ات سی سے م اکت سے ا سے ای می سے ٰ م 


رو) . انظر کتاب اضوا*عطی التصوف. : ص .۲۲۱ ۰ 
(۲) . انظر الفتوحات الطکیة. : 1۰/۲ ۰. 





ح ۸ر( ۔ 


وقوله کد لك ۽ وقد ثبت عند المحققین اه مافي الوجود ال“ الله ء 


ونحن وان كنا موجود ين : فانما كان وجودنا به »فمن كان وجوده بغيسره 


فهوفي حكم العدم . ١‏ 


وهذ! تصريح من ابن عربي بأنه لا موجود على الحقيقة الآ الله ء 
وهذه الالفاظ لا تحتمل التأويل ٠‏ فتأويلها افساد لها ء وهاهو يو“كد 
مرة أخرى ان كل شي * مرئي في الوجود هو الله تعالی : 

ممن تفر ومافي الكون ال هسو 

وهل يجوز عليه هو أو ماهو ؟ 
ان قلت هو فشپود العین تنگره 
أو قلت ماهو فما هو ليس الا هو 
فلا تفر ولا تركن الى طلب 
٠‏ فكل شي * تراه ذلك الله 5 
۱ ۱ گے 1 
ويرد شیح الا سلام: ابن تيميه على هذه الا قوال مبينا بطلانها في 
قوله : ماذھبوا اليه من ان وجود الكائنات هو عين وجود الله تعالی لیسس 
وجود ها غيره ولا شي * سواه البتة أو ماثم غيره ۰ 
ان ! آراد القائل بقوله ماش غير موجود سوى الله تعالى فهيذا 
كفر صريح . ولو لم يكن ثم غير لم يقل : يخ قل آفیر الله اتخذ ولیا +۳ 
() المصدر السابق : ۳۲۳/۲ ۰ 


۰ ۲۰۲/۲ : الغتوحات الطكية‎ (٢ 
۰۱2 " سورة الانعام : الاية‎ )۳( 


۔ ورم - 


ولم يقل  :‏ أو فغير الله تأمروني امد ايها الجاهلون بخ ۱ ء 

فانهم كانوا يأمرونه بعبادة الأوثان ٠‏ فلولم يكن غير الله تعالى لسم 
يصح قوله : و أفغير الله تأمروني أعيد أيها الجاهلون # ولم يقل: 
في أفغير الله ابتغي حکما ومو الذی انزل الي الکتاب مفصلا ۰ ۰ ٣١‏ ؟ 
ولم یقل ابراهیم لقومه  :‏ اني برا* سا تعبد ون الا الذی فطرنسسي 
فانه سیهدین  ٠‏ فان ابراھیم لم یماد ربه » ولم یتبراً من ريه ء 
فان لم تکن تلك الالهة التي کانوا یعبد وضها هم واباواهم الا قد سسون 


غير الله : لكان ابراهيم قد تبرأ من الله تعالى وعادى الله سبحانه ° 
هذا بالاضافة الى بطلان قوله : من تفر وما في الکون الاهو 
فپو مناقض لأمر الله تعالی لعیاده المو*منین من الغرار اليه بقوله 


o 


بخ فغروا الى الله اني لکم منه نذیر مين # 
فلو لم يكن هناك تباين بين الخالق والمخلوق لما صح ذ لك الأمر . 


وأما قول ابن عربي : 
فوقتا یکون العبد ربا بلا شك ووقتا يكون العبد عبد ابلا افك 
فان كان عبد 4 كان بالحقواسعا وان کان ہا كان في 7ر ظنك 17 
 ))(‏ سورةالزصر : 045 . 
(۲) سورة الاتعام : ۰ ۱۱ " ۰ 
(۳) سورة الزخرف : الایتان " ۲٩‏ ۰ ۲۷ "۰ ۰ 
(و) . مجموعة الفتاوی لابن تیمیه : ۳۱۹/۲ ۰ 
(ه) سورة الذاريات : الا ية ا 


۰ 4۰ تصوص الحكم : ص‎ )٩( 


~ ام وم سا 


فقد شرح في هذه الابيات جهتي الحق والخلق في الانسان » 
وهوا الجهتان اللتان يعبر عنهما احيانا باسم اللاهوت والتاسوت » واحيانا 
باسم الرپوبية والعبود ية وهما جهتان اعتباریتان لحقيقة واحد ة وانه لا ثتوية 
فی مذھب ابن عہي فباحذ الاعتیارین نستطیع ان نقول ان الا نسان عسد 
لربه » وپالاعتبار الا خر نستطیع‌ان نقول انه هو الرب » فهو عبد في مقام 
الفرق أو الفرقان ورب في مقام الجمع اوح 

ويترتب على هذ! القول من المحالات ماهو ظاهر » وهو . أن 
یصیح العید ابر من کونه عبد ا بما فیه من جانب الحق ء ویصبح الب 
محد ود | یحد ود العيشة الضنك للعبد ء ومن المحال ان يتجاوز 
العبد حدود العبود ية بما فیه من الحق فیصبح ربا » ومن المحصال 
كذ لك ان ينزل الرب عن مرتبة الربوبية فيصيح محد ود | مجد ود آلعیود ية 
واحوالپا » فالعبد عيد والرب رب ولايمكن ان يتحدا . 

ويقول ابن العربي كذ لك : الاله المطلق لا يسعه شي * لا نسسه 
عين الا شياء وعين نفسه » والشي * لا يقال توشر لم ولا لا رمعهان. ۱۳ 

وقد رت شيخ الاسلام ابن تيمية علی القول بأن الله هو الوجود . 
المطلق الذی لایتمین ولا یتمیز بقوله : هذا تصریح بأنه مام سوى 
الوجود المطلق السارى في الموجود ات المعينة ء والمطلق لیس له وجسود 
مطلق ء فما في الخارج جسم مطلق بشرط الاطلاق » ولا اتسان مطلق ‏ » 


۰ ۸۳ التعلیق علی النصوص : ص‎ )١( 
۰ ۲۲ انظر آخر سطر في فصول الحکم : ص‎ )۲( 





اع ۳٣۹‏ ۔ 


ولا حیوانمطلق ۔بشرط الا ظلاق .ءبل لا يؤجد' الا في شي *-نمن ۰۰ 
فمن قال : "ان وجود" الحق هو الوجود" المطلق دون المعنی , 
فحقيقة قوله اه لیس للحق .وجود أصلا ولا"ثبوت الا" تفس الاشیا* المضيتننة 


المتميزة والا شیا* المعيتة ليست اياه »فليس شیثا صلا-. ۱ 


ونا كان وجود الحق هو عين وجود "الخلق فقد فنر ایسنن 
عربي الفرق بينهما بأنه: راجع الى الانسان ء لایتظر الیہما من وجشنٹنته 
واحد » وانما ینظر الیپنا باعتبارهما حقا من وجه » وخلقا من وجنه 
آخر » ولو نظر الیهما بعین واحد ة من وجه واحد ۰ أو على أتهما وجهان 
لحقيقة واحد ة ء لاستطاع آن ند رك حقیقتهنا الذ اتية الواحدة ء التسي 


لاكثرة فیبا ولا تفرق کما ید ل علی ذ لك قوله‌نفي هذه الابیات و ۲ 





فالحق خلق بپذا الوجه فاعت 
۵ ولیس خلقا بپذ! الوجه فاذ کسنروا 
یرای قال و تم 
ولیس ید ريه الا من لهە بصسسر 
جمع وفرق فان الحیسسن واحسسد ة 
وهي الكثيرة لا تبقي ولا سای ا 
ویضیف ابن عربي الى ذلك قاتلا : فكل ما تد ركه فهو وجسسود 
الحق في اعيان السكنات ء فمن حيث هوية الحق هو وجوده 2 ومن حيث 
اختلاف الصور فيه فهو اعيان الممكتنات ٠.‏ 
)١(‏ مجموع الرسائل و السا... : ص ۷۸ + وانظر الفرقان بين اوليناء 
الرحمن واولياء الشيطان : ص ۸۹ ء٠‏ 
(؟) التصوف الاسلاي لاحمد عياد : ص ۲۰۷ 
(۳) قصوصالحكم : ض ۷۲٩‏ ۰ 





سح ٣ك‏ نہ 


ذ لك الوصف . "۱" 
وفي هذه الأقوال من تشبیه الخالق بالمخلوق مالایخفی واللسهد 
سبحانه وتصالی قد نزه نفسه عن مشاببة المخلوقین بقوله : ې لیس کنثئله 
شي * وهو السمييع البصير ي ۲ وقوله :تمالی : #۷ قل هو اللسه 
أحد ع الله الصمد » لم يلد ولم يولد » ولم يكن له كفوا أحد ° 
ولقد آدی هذا القول بالتشابه بین الخالق والمخلوق الی 


انکار التکلیف عند ابن عربي ء من : ذلك قوله 


الرب حسق والعبد حسق ياليت شعرى . من المکلف ؟ 


ان لاعف ,فاك يى او لت ری ات كتنف ۰۳ 


وقد ادت منه الاقوال کذ لك التي جعل فيا ابن عربي الحق 
عین الخلق اد ت الی الا لحاد فى اسما* الله وصغفاته التي تمیز بہا عسسسن 
خلقه ۰ یقول في لك : ومن اسمائه الحستی : العلي ء علی من ؟ 
وماثم الا هو ۰۰ فهو العلي لذاته ۾ أوعن من ؟ وماهو ال هو ؟ 


فعلوه لنفسه ء وهو من حيث الوجود عين الموجودات . 


وہ جج سیب سب سب سے مت س س عب عبن کی سے س ید مه پت سے که صن 


۰ ۱۲۰۳ المصد ر السابق : ص‎ )١( 
۰ " ۱۱ " سورة الشوری : الایة‎ (٢ 
۰ 1۸ انظر التصوف بین الح, والخلق : ص‎  )۳( 








٣٣۳٣‏ ۔ 


فالسسى محدثات هي العلية لذاتها ؛ ولیس الا هو ... 
فهو الأول وال خر والظاهر والباطن » فهوعین ماظهر » وهو عين مابطن ‏ 
في حال ظہورہ ء وماثم من يراه غيره ٠‏ ونام ن طن عت فہر الطاسر 
ی هه ۵ موالشئٰ ا سو الغراز وغير واتفدين اهيا 


المحد کات ۔ ١‏ 


وهذ ! تصریح في الدلالة علی آن ابن عريي یو*من بوحد ة الوجود 
الماد یة والروحية وان الله تعالى عين کل شي* : مادى أو روحي ه 
ان كل شي* عندہ الله ."75 

واما تفسيره للأول والآخر والظاهر والياطن فهوعلى أسساس 
مذ هبه ان الله عين كل موجود » وليس هذا التفسير صحيحا , فقد روى 
مسام في صحيحه عن النبي صلى الله عليه وسلم يسند ه في تفسير قوله تعالى : 
7 هو الأول والآخر والظاهر والباطن ٩‏ "۳ بقوله : انت الاول فلیس 
قبلك شي * » وانت الآخر فلیس بعد ك شي ٴ » وانت الظاهر فليس فوقسك 


شي * وانت الباطن فليس دونك شي * . م 


وغاية مایستفاں من کلام این عربي فيما قد مناه من أقوال وابيات : 
ان وجود الاعيان عنده وجود الحق ء والاعيان كانت ثابتة في العدم ء 
فظهر فيها وجود الحق المتجلي له » والعبد لايرى الوجود مجر د ! عن 
الذوات » مایری الا" الدوات التي ظہر تمہا الوجود » فلا سبيسل 


الى روعية الوجود ابدا . 


سے سے جت سے صب سے بے جب ہتس سه سے س مت جح لحي ممه نس جت نت ہے 


)١(‏ نصوص الحكم : ص ۷١‏ م لالاا. 


.” ۲” سورة الحديد : الآية‎  )۳( 
. ٣١٢ انظر شرح الطحاوية ص‎ ) >( 


٤س‏ ۔ 


وهذا عنده هو الفاية التي لیس فوقها غاية في حبق المخلوقات 
ومایعد ه الا المدم المحض »> فهو مرآتك في رو*يتك نفسك وأنت مرآته في 
روعيته اسماءه وظهور احکامها ہ وذ لك لان العید لايرى نفسه التي هي 
عينه الا في وجود الحق” الذي هو وجود ه » والعید - مرآته في رو یتسه 
اسمائه وظهور احكامها , لان اسماء الحق عنده هي النسب والاضافسات 
التي بين الاعيان وبين وجود الحق واحكام الاسماء هي الاعيان الثابد 
في العدم » وظهور هذه الا حكام بتجلي الحق في الاعيان » والاعيان التي 
هي حقيقة العيان , هي مرآة الحق الثي يها يرى اسما 0۶ 
احكامها ء فانه اذ! ظهر في الاعيان حصلت النسبة التي بين الوجود والاعيان 
وهي الاسما* » وظپرت احکامها ومي الاعیان » ووجود هذه الاعيان هو 
الى لدا فال ج ,وليشت سوي عة فا علط الاس وا ١‏ 
ومن القائلين بوحدة الوجود كذ لك ابن الفارض » ومن اقوالسه 
في ذلك ما اورده في قصيد ته التائية المشهورة المسماة بنظم السلوك : 
لپا صلواتي یالمقام اقیسیسا ‏ 
واشهد فيها انها لي صلسست 
كلائا مصل واحد ساجد الى 
حق يقته بالجمع في كل سجسدة 
وماكان لي صلى سواى ولم تكسن 
صلاتي لفیری في ادا كل ركمة 


( ۱ مجموع الرسائل والسائل لاین تيمية : ص ۱۰٩‏ ۱۱۰۰ ۰ 


f Yo ~~‏ اس 


الى أن يقول : 
فقد رفصت تا المخاطب بینسا 
وفي رفعها عن فرقة الفرق رفعتسي 
ومازلت ایاها وایای لم زل 
ولا فرق » بل ذاتي لذ اتي ارت 
ویقول آیضا 
0 وشاهد اذ! استجلیت ذاتك من تری 
بغیر مرا* في المراة الصقیا ی 
اغيرك فيها لاح أم أنت تاظسر ) 
اليك بهاعند اتمكاس الاشعة 57 
ویبین شيخ الاسلام ابن تيمية فساد ذلك بقوله : هذا تٹیل 
افاسد : فلو قار للانسان آن یری نفسه في المرآة » فالمراة خارجسة 
عن نفسه »فیری نفسه أو مثال نفسه في غيره » والکون عند هم لیس فیە غیسر 
ولا سوی ء فليس هناك مظهر مفایر للظاهر ء ولا مرآة مضايرة للراتي . 
وهم + يقولون : ان الكون مظاهر الحق » فان قالوا المظاهر 
غير الظاهر لن التمد ده وبطلت الوحدة . 
وان قالوا : المظاهر عين الظاهر لم يكن قد ظهر شي * لشي * 
وا تجلی شي* في شي * ولا ظهر شي * لفي * » ولا تجلی شي * لشي * » 
وکان قوله م اذا استجليت نفسك من ترى . . . كلاما متناقضا لان هنا 


e eee ee e e a me mE‏ لين ست سے من سے ست مت ہیں م مت عمد عي 


۰ ۳۱۹/۲ : مجموعة الفتاوى‎ )١( 





سح الس م ی 


یس ومخاطبا - » اومرآة تستجلي فیا القدات ء غہذ+ تلا عة اعیان ۰ 


0 - 0 ۱ 
نوانا الصد ر الغخر الروي قانه لایقول بأن الوجود زائد - 
٠‏ الماهية بل ان الله.عنده هواالوجود النطلق الذى لا يتعين ولا يتميز. » 
".وانه اذا:تصين وتميز فهو الجق سواء تعين في مزتية الهية أوغيرها » , 
وهذ! تصريح بأنہ ماثم سویٴ الوجود: المطلق الساری: فی الموجود ات المعينة ٠‏ ۰ 
وقد بينا قبل.قلیل ان المطلق لیس له وجود مطلق ء فما في | 
الخارج موجود مطلق بشرط الا طلاق ۰ 
وأما التلسائي ونحوه فلا يفرق بين ماهية ووجود ولا بين مطلق 
ومعين » بل عنده مام سوى. ٠‏ ولا غير بوجه من الوجوہ ء وانما الكائنات 
اجزاء: منه وإبعاض له بمنزلة آمواج البحر ‏ ».وآخر البیت من البیسست ‏ 
فمن شعرهم : 
"البحر لاشك عندی في توحسند ه 
وان تعد‌د بالا مواج لزید 
فلا یغرنكه ماشاهدت من‌رصسور 


فالواحد الرب سارى العين في المد د 


ومنه : .فما القحر ال الموج لاشي * غیره 
وان فرقته كشسرة المتع دد ۳ 


م ee‏ س سے سی .س م ال ل مت مایت مت مت مے کا سے ا 


(() مجوعة الفتاوی : ۰۳۱۹/۲ 
۲ مجموع الرسائل والمساعل ۰ ص ۷ ۰ 
۳( مجموع الرسائل والسبائل : ص ٠۷۹‏ 


۳٣٣٣‏ ۔ 


سم ہے بث سے س ا کس سے سب دہ ص ہہت ص م سه دہ تمہ علیہ جع عا بج س ست بے سے ست مت دہ ہہ 


لقد حاول القائلون بوحدة الوجود ان يجعلوا هذه العقيسدة 
د اخلة تحت المفاهيم الد ينية الصحیحة ء وقائمة علی اساس من الکتاب 
والسنة وذ لك بتفسير بعض الآيات القرآنية تفسيرا يتغق مع هذه العقيدة » 
كما رأينا من قبل في تفسيرهم لقوله تعالی  :‏ هو الاّول والآخر والظاهسر 
والباطن ج ۱ ۰ وقد ابطلنا سابقا هذا التفسير بما رواه مسلم عسین 
رسول الله صلى الله عليه وسلم من الوجه الصحيح في بيان معنى الا ية المذ كورة 
واما السنة فقد استشہد وا منہا بالحد يث القد سي الذى رواه ابو هريرة 
رضي الله عنه » عن رسول الله صلی الله علیه وسلم : * یقول الله تصالی : 
من عادی لي ولیا فقد بارزني بالمحارية ء وماتقرب الي عبدی بمثل اه ۱" 
ما افترضت عليه » ولا پزال عبدی یتقرب الي بالتوافل حتی احبه فاد ا 
احببته كنت سمعه الذی یسم به وپصره الذی بیصر به وید ه التي پیطسش 
بها » ورجله التي يمشي بہا ء تبي يسمع وبي يهصر وبي بیطیش 


وبي یسعی ۰ الحد یت ۲ 7 


سسب جس بس ص اا سس مین ہمہ مر سب سے مت سے کہ سے ست سے س بے مت جم 


ا 


.* ۳ " سورة الحديد : للاية‎ )١( 

( ۲ الحد یث رواه البخاری » انظر فتح الباری بشرح صحیح الیخاری 
۱ رقم 1۵۰۲ ۰ 

(۳) مصرع التصوف : ص )۸ ٠‏ 





~~ وكام د 


یقول صاحب کتاب هتك الاستار في عل الآسراز ” اعدم 
ان الحق منقسم الى ثمانية اعضاء وهي : اليد ان والرغلان داتشه و لیم 
واللسان والجبهة » وقد آخبر الحق بأنه عین کل عضو بقوله : کنت سمعه 
الذى یسمع به وبصره الذی بیصر به وید ه التي بیطش بها ورجله السسستي 
يمشي بپا » فالعامل بحسب الظاهر الشخصي واعضاو» والحق عينهسا 
فلا یکون العامل غیر الحق » غير ان الصورة صورة العید والهوية الا لهيسة 
مند رجة في العید + حق مشهود في خلق متوهم » ولا یتوهم منه الحلسول 
لاہ لقن ماس ار ۱۳ 

ويشير الى ذلك الحديث ابن الفارض في قصيد ته التائية محتجا 


على صحة مذ هبه بقوله : 


وجاء حديث في اتحادى ثابست 


يشير بحب الحق بعد تقسرب 


اليه بنفل أو اداء فريضة 


وموضع تتبيه الاشارة ظاهاسر 


كنت لە سمما کتور الظہیسسسسرۃة 1 


E‏ حبري حص رومعم لين تيد MR O el i‏ مہ e‏ سم مہہ ہیں طحت حدم ہیں ہد 


() ذكرنا من قيل ان موءلف هذا الكتاب هو ابن عربي . 
(؟) دائرة معارف القرن العشرين : 1۷۸/۱۰ . 
 )۳(‏ مصرعالتصوف : ص > ۳ . 


ا 





ويك . علیهم ‏ شنیخ . الا شلام.. ابن: تيسية في س 
آلحد یت بقوله اي "ان الحد یت حنجة علیهم :من وجوه كثيرة منپا +-اننسے 
قال : (٠:‏ “من عاددى. لي وليا فقد .بارزني بالتحاریة)" فاثبت نفسه وولیستنه 

- ومعادى وليه. ۾ وهولا * تلائة » ثم قال: : (٠:‏ “وما“تقرب الي. عبدى .بمئسل 
۱۵۲۰۰۱ با افترضته عليه , ولا یزال عبدى متقزب الي بالنوافل حتی احبه ) 

٢‏ فأثبت عبه‌ایتقرب الیه بالفراکض ام بالنوافل . » وائه لایژال یترب بالنواضل 

. حت یحبه فاد! احبه کان العید . یتمح به وبیصر به: وتنطش به ويمشيي 

تاه عد ال اور و 

العين :» زعين غيره من المخلوقات قهؤةفي يظنه وفخذه علا يخصون- ذلك 

بالاعضاء الاربعة المذكورة فالحديث مخضوص بحال مقيد » وعم:يقبسلولون 


' بالاطلاق. والتعميم فاین"هذا من هذ۲۰۱ ۱ 
هنا وقد مر معنا آثفا كيف زاب ابن:عربي علی الفاظ‌الحد یت 
'اللسان والجبہة ‏ ء فہم لا یتقید ون : بالقاظ "الحد پث کمانذ کر شيسبسخ 
٠:‏ آویستشهد اصحاب وحدة الوجود::یحد نیث آخر" یستد لون بسنه 


کذ لكتعلی .مذ هپحهم وهو : ” كان الله -ولا شي * معه وهو الآان علی : ماعلیسه 


ہت ۳٣٣‏ ۔ 


ویقصد ون من استدلا لهم بذ لك انه لاوجود الا لله تعالى ٠»‏ 
ووجه دلالتهم انهم يقولون اذا كانت الكائنات ليست غيره ولا سواه »فليس 
الآ هو م فليس مجة “شي * آخر لا أزلا ولا آبد! » بل هو عین الموجود آتء 
ونفس الكائنات , وجعلوا الوخلوقات المصنوعات هي نفس الخالق البسارى* 
المصور » وهم دائما اک وهو الى على ماعليه كان 
وعي أجل عندهم من قل هو الله آحد ومن آية الكرسي ء لما فيها 
من الدلالة على الا تحاد والذى هو الحاد هم , وهم يعتقد ون انها ثابتسة 


n,» 


وانہا من کلامه صلی الله عليه وسلم ومن اسرار معرفته . ١‏ 


ان هذه الزياد ة وهو قوله : ” وهو الأن على ماعليه كان ” ء 
کذ ب مفتری على رسول الله صلى الله عليه وسلم ء اتفق اهل العلم بالحد يث 
على انه موضوع مختلق ولیس هو في شي * من د واوین الحد يث » لا کیارها 
ولا صغارها » ولا رواه احد من أهل العلم باسناد لاصحيح ولا ضعيف , 
ولا باستاد مجہول ١‏ وانما تكلم بهذ ه الكلمة بعض متأخری متكلمه الجهمية , 
فتلقاه من هولا * الذين وصلوا الى آخر التجهم وهو التعطيل والا لحاد ٭ 
وائما الحديث المأثور ما اخرجه الشيخان عن النبي صلى الله عليه وسلم انسه 
قال : * كان الله ولم يكن شي * قبله » وکان عرشه على الما* » وکتب فسي 


n a E n a i i‏ مرو عن عي عبن me e e‏ س س معنا ممیت مت پت 


(۱) مجموع الرسائل والمسائل : ص ۱۵۱ ۰ 





ہے الا لل 


الذكر كل شي * » ثم خلق السموات والا رض ” وهذه الزيادة ( وهو علسی 
ماعليه كان ) و قصد منها نفي الصفات التي وصف الله تعالى بها نفسه 


_ھ" 


من استوائه على العرش ونزولە الی السماٴ الدنیا وغير ذلك. ١‏ 


ان الله تعالى قد أخبر انه مععباده في غير موضع من الكتساب 

عموما وخصوصا » مثل قوله : © وهو معكم اينما كنتم ۾ ۲ وقوله تعالی : 
پو ان الله مع الذين اتقوا والذين عم محسنون # 3 الى غير ذلسك 
من الآيات التي تثبت المعيّة بين الله وخلقه » فلو كان الخلق عموسا 
وخصوصا ليسوا غيره ولاهم معه بل مامعه شي * آخر امتنع آن یکسون 
هو مع‌نفسه وذاته فان المعيّة توجب شیئین کون احد‌هما مح الا خر » 
فكما اخبر الله انه مع هوثلا * امتنع علم بطلان قولهم ” هو الآن على ماعليه 
كان ” لاشي* معه بل هو عين المخلوقات » وايضا فان المعية لا تكسون 
ال من طرفين فان معناها المقارنة فالمصاحية , فاذا كان احد الشيئين 
مم الا خر امتتع الا یکون الاخر معه »فمن الممتتح ان يكون الله 


خلقه ولا یگون لہم وجود معه . 


آخر فتلقى في جنهم ملوما مد حورا چ ؟ فنهاهان يجعل أويدعو 
( ۱ مجموعالرسائل والمسائل : ص ١69‏ ©» ۱۵۰ ۰ 

(۲) سورة : للاية 

(۳) سور ةالنحل : الآية ۲ ۱۲۸ ۰ 


(ع) سورة الا سرا" : للایة ‏ ۲۹ 





ن ۳۲ 


مع الله الها آخر ولم ینهه ان یت محه مخلوقا فپذ! النص وفیره » 
ال سان سد مها داشرا مع ارڈ رايخو ان خضل الي ين 
ولا تدعی آلپة ه وعند الملحد يجوز ان يعبد کل شي * ويد عي کل شي *ه 
ان لایتصور ان یعبد غیره , فانه هو الاشیا* » فیجوز للانسان حینشسف 
ان يدعو كل شي * من الآلهة المعبودة من دوهن الله » فجعل نفس 


ماحرمه الله وجعله شرطا توحید ا . 


ان الله تعالی لما كان ولا شي* معه لم يكن معه سما" ولا رض | 
ولا شمس ولا قمر .. الخ فان کان الا ن ماعليه كان » قيجب أن لايكون 


و 


جا* قي الحد يث الصحيح فان كان لا شي * معه فيما بعد فما الفرق بیسن 


حال الكتابة وقبلها » وهو عين الكتابة واللوح 5 


وكما ابطلنا سابقا ال قول بالحلول والاتحا د لما في هما مسن 
عدم تنزيه الله تعالى عن مشابهة خلقه عن الحاجة لما سواه فكذ لك 
نبطل هنا القول بوحد ة الوجود لما تتضمنه من هذه المعاني وما تمستلزسه 
(۱) لفظ معه ليست في رواية من روایات الحد یث انظر الى تعقيسب 
ابن حجر علیها / فتح :باری ۲۰۰۱/٩‏ ۰ 
(۲) مجموع الرسائل والسائل : ص ۱٩‏ » ۱۵۰ ۶ ۱۵۲ ۱۵۳ 





٣۳٣٣۰ =‏ ۔ 


من الأقوال الباطلة التي توثدى يصاحيها الی الکفر وابطال الشریعة ٠‏ 
۰ ذلك ان القول بوحدة الوجود » يقتضي عدم التمييز فيه بيسن 
خالق ومخلوق » فليس الأ وجوده » ومعنی ذلك اننا ننفي عنه سبكماته 
وتعالى ان يكون قد خلق الا شیا* وبرأها من العددم 0 ۸+7 
ومعنى ذ لك ايضا انه ليس رب العالمين ولا مالك الملك لاته ليس هناك 
ملك يتميز بوجوده عته ويكون مالكا له وان تناقضوا مع انفسہم فقالوا بأتسه 
مالك الملك بنا* علی افتقار الاشیا* قي‌وجود ها الی وجوده » وانما نقصول . 
تناقضوا لا نهم في نفس الوقت یحکنون بانه مفتقر في وجوده الی ذوات الا شیا* 
لكي یظہر فیپا باسمائه وصفاته » 

ویترتب علی ذ لك ایضا آن لایگون سبحانه وتحالی رازقا ولا معطیا 
لاحد خيرا أو شرا ء ماد ام آن مافي الوجود من رزق واعطا* وخير وشر 
اتما هوعين وجوده » ولیس هناك طرفان يعطي احد هما الا خر . 

ويترتب على القول بوحد ة الوجود الوحدة بين الله والا نسان 
بحيث لا يتميز فيها العابد من المعيود كما لم یتمیز في ال متب 
وبن الكون الخالق من المخلوق ومعنى ذلك ان كل مايضاف الى الانسان 
من العباد ات والعاه 5 فهو صاد رعن الله وکل اتیل به E‏ 
الآفات فهو نازل به تعالى الله عن افکهم علوا کبیرا ء وفي ذلك مسن 
النقاقص في حقله حقله تمالی مافيه ويترتب على القول بوحدة الوجود والقول 
بالوحدة بين الله ہین مافي الکون من معبود ات باطلة ء حیث تصسسیح 
عباد تها عباد ة لله في زعسهم » وفي ذلك تصحيح لجسا نوا الوظیص س3 , 
باغتبارها عباد ة لله وظاهر ماغي له النتائج من البطلان ا 





۳٣۳٣۶٣٣۰ ~‏ ۔ 


العقید ة الصحيحة في الله عز وجل مخالفة توگی بصاحبها الی الکفسر 
به سبحانه وتمالی 3 ۰ 
يقول شيخ الاسلام ابن تيمية : في بعض مایظپر به کفرهم 


وفساد قولهم . وذ لك من وجوه : 


حقيقة قو : ان الله لم یخلق شیا ولا ابتد عه ولا براه 
ولا صوره ٠‏ لأنه اذا لم يكن وجود الا وجوده فمن الممتنع آن یکون خالقسسا 
لوجوں نفسه »أو بارا لذاته ولہذا قال تمالى  :‏ أم خلقوا من غير 
شي * آم هم الخالقون چ ۱ فانہم یعلمون أنہم لم یکونوا مخلوقین مسن 
غير خالق ءویعلمون ان الشي * لایخلق نفسه , فقول هوثلا * الملا حد ة 
انه ماثم شي * يكون الرب قد خلقه وبرأه وابدعه لنفسه المقد سة ۰۰ وذ لك 
من أظهر الكفر عند جميع اهل الملل . 


انه عند هم ان الله ليس رب الهالمين ولا مالك الملك أو ليس الا 
وجود ه 4 ومو لا یگون رب نفسه ولا یکون الملك المملوك وهو الماك الما لك 6 
وق صرحوا بپذ ا الکفر مع تناقضه وقالوا ائه هو مك الملك بنا* علی ان 


وجود ہ مفتقر الى دوات الا شیا" وف وات اج شياء مفتقرة الى وجود ه ٤‏ 


ایی سے یہ em E e‏ جع e e e‏ م س س بی مت نے ع س ت چت 








عه ۳۲ 00 


فالا فياء مالكة لوجوكہ أ¡ قبع ملك الك 1 


الثالث ! 
فو ند نا ۵ 

ان الله تعالی عند هم لم یرزق آحد ! شيا ولم يعط شيئا أحدا.. 
وعند هم بالجملة لم ہیں كد لق انك ی ا ر وان هة الاه 
جمیعہا مین نفسه ومحض وجوداه »فليس هناك غير يصل اليه ثم على رأى 
صاحب الفصوص ان هذه الذوات ثابتة في العدم » والذوات هي التي احسنت 
واسات » وعلی زآی الباقين » ماثم ذات ثاپتة غیره اصلا یل هو ذ ام نفسه 


پنفسه ۰ 


آن الله تحالی عند هم هو الذی یرکع ویسجد ویجوع وینام 
ویصییه البلاء ء واذ! نفس الکرب فانیا ینفسه عن نفسه »2 وقد وصفبوه 


تصالی بکل نقص وعیب وکلهم متفقون على هذا في الوجود . 


ان الذ ین عد وا اللات والمزی ومتاة الثالثة الا خری وفیرهم من 
عبان الاصنام ‏ عند هوثلاء الاتحاديين س ماعبد وا الا الله ولا یتصسور 
ان یعبد وا غیر الله » ولو ترکوا عباد ة الا صنام لجهلوا من الحق على قد ر 
ماترکوا » فان الحق في كل محبود "ء فتديبر حقيقة ماعلیه هو * ءفانهم 


أجمعوا على كل شرك في العنالم وعد لوا بالله كل مخلوق وجوّزا آن یحبسد 





٣۳٣.‏ ۔ 


وحقا مايقوله شیخ الا سلام ابن تیمیة من استلزام القول بوحصسد ة3 
الوجون. تضحيح. العباد أت الوضية , وھذا یوعی الی فكرة وخسسدة 
الا ديان ايا كانت طبيعة هذه الأديان » وايا كان دى مابينها مسن 
فوارق الحق والباطل عفكلها بناء على هذا المذهب حق مادام أن 
ارہاپ هذه الادیان یعبد ون الا له الواحد والموجود الحق المتجلي 
في صور جميع هذه المعبودات من اوثان واصنام وغيرها , يقول ابسن 
عرسي : : | 

عقد الخلائق في الاله عقا دا 


وانا اعتقد ت جمیع ما اعتقسد وه 


ویقول ایضا : 
لق صار قلبي قایلا کل صسورة 
٠‏ ری لغزلان ودیر لرغبسسان 
میت لاأوكان<وكنية افيف 


والواقع ان القول بوحد ة الوجوں يلغي كثيرا من المقررات 
الد ينية الوطة بوجود الانسان ء وفي عقد متها المسئولية الد ينية والتسواب 
والعقاب في الآخرة لأّنه اذا اتحد الاله والانسان » كان الاله هو الفاعسل 
الحقيقي لكل مايصدر عن الانسان في الظاهر من اعمال » وفي ذلك 
الفاء للأوامر والنواهي الشرء ية والغا* لسئولية الانسان عن اعماله 


جب سے دنت em em‏ جبے سے جت سين طبن ضحت سب سب ہے سے ہے ہے مت مت 


۱۱ اضؤاٴ علی التصوف : ص ۲٦۲‏ . 








۳٣٣۷ ۰ ¬‏ ۔ 


الد ينية والا خلا قیة 4 ولا يكون هناك مجال بعد ذلك للثواب والعقاب 1 


أي أن القول بوحدة الوجود يمني القول بالفا* الشريعة من الد نیا 


وما يترتب عليها في الآ خرة من ثواب آو عقاب . 











۰ یتضح ما ذ کرناه في الفصول الثلاثة السابقة ان القول بالحسلول 
او الا تحاد أو وحدة الوجود ليس له سند شري من الکتاب والسنة » بل 
على العكس من هذا , فان هذه الأقوال تتتاض مع الحقید ة الصحيحة 
كما يدل عليها الكتاب والسنة ويتضح كذ لك بطلان مايتسك به أصحساب 
هذه الأقوال من شهسهات حاولوا غيها ان يجعلوا القول بوحدة الوجود قائما 
علی او ك ينية ٭ 

واذ! لم تكن مصاد ر هذه الأّقوال اسلامية فمن اين تسربت هصذه 
الا فکار الی‌اوساط الشيمة والصوفية » وماهي المصاد ر الحقيقية لپا ؟ 

یگاد یجمع ارپاب الملل والنحل والذ ین ارخوا لانتشاو الا فکار 
والا توال بين آلا م علىان ماذهب اليه اصحاب القول بالحلول والا تاد 
وحد ة الوجود انما هو مزیج من الافکار الیونانية والهند ية والا فلا طونية 
والسيحية » وان هذه الافكار د خيلة على الاسلام , وسوف نلقي الضوه 
على هذه المصاد ر الا جنبية عن الا سلام وعن الظروف التي ساعدت علسی 
انتشارعا وقول بعض السلمین لہا ء وتأثرهم بما ذهيوا اليه من هذه 
الا قوال . 


آما المصد ر اليوناتي : 


فقد أكب البيروتي تأثر القائلین بالحلول والا:تحاد ووحسثة 








د ہ٣‏ نے 


الوجود بهذا المصد ر بقوله : ان الطبيعيين اليونان يتفقون صسسع 
الهنود في تفسير الوجود بالوحدة ( ان الاشياء کلها شي* واحسد ) 
وان الانسان لم يتميز عن الا حجار والجمادات الآ بالقرب من الملسة 
الاولى بالرتیة ء والا فهو هو , 

وان الوجود الحقيقي للملة الأولى ء لاستغنائہاء بذ اتہسا 
فيه » وحاجة غیرها الیه » ان الحق هو الواحد الأول فقط »آو بمعنسی 
ادق : ان الوجود شي * واحد فقط وان العلة الاولی ‏ تترای بصورة 
مختلفة وتحل قوتها في اجزائه باحوال متباينة توجب التفایر سسسع 


و و 


الا تحاں به في حقيقة الأمر . ۱ 


أما المصدر الهندى : 





فيذكر البيروني كذ لك ان منشأ القول بالحلول والا تحاد ووحدة 
الوجود عند الصوفية هندی ؛ وان الهنود هم منشأ القول مه الا فکار e‏ 
وانهم یذ هبون في الوجود الی‌انه شي * واحد ‏ » فکتبهم الد ينية تقول : ان 
جميع الا شيا* عند التحقيق الهية ان أى الله فلن منه ارضا 
لیستقر علیها الحیوان وجصل من الا رض ما* لیتغذی الحیوان » وجصسل 
منپا نارا وریحا لینمیه وینشثه ... الخ » فني الناس جمیعا قوة الهيسة 
بپا تعقل الاشیا* بالذات » ويرى البيروني ان هذه الآراء يذهباليها. 
الصوفية لتشابه الموضوع وان من الصوفیة من یجیز حلول الحق في الا مكتسسة 
کالسما* والعرش والكرسي » ونیم من یجیزه في جمیسع العالم : الحیسوان 
والشجر والجماد ویعیر عن ذ لك بالشبور الكلي: . ٠‏ 
(1) انظر نشأة الفكر الفلسفي للتشار : ۳۱/۳- ۷ . 


۰ ۷/۲ : المصدر السابق‎ )٢( 








نان و انعا نطاب الطميعية 2 ن و اللاهوت والتاسوت 
اسَفْحعلم : التسيحية ف ا ولق بأن الس دوه واحستد ة 
من الا قات طبيغسنة 
واحد ة جامعة بفق 5 واللا سوت وأصحاب هذا النذهب عم الهماضنة 
اصحاب ب البزادي ویطلق یه لا سپونین منهم بالسریان ء وعلسی _ 
الا فریقیین بالقبط : ف 








5 امتزج ١‏ فيه یه عصر لاله بمنظر الالسان : 7 ٠‏ وشکون م 


اننا نجد هذا الاصطلاح اللاهوت والتاسوت واضحا في اقوال 
الخلاج وابن عربي كما اتضح لنا سابقا من الا قوال المنسوبة اليهما ولكن 
الحلاج واتیات لم يقصروا هذه الثناكية علىماذهبت اليه المسيحية ء 
بل جعلوها متمثلة في كل صورة من صور الا نسان ٠‏ 


أما المصدر الافلوطيني : 


فان المد رسة الافلوطينية توک الجانب الالپي لا في السسسیح 
وحده » بل في الانسان من حیث هو انسان . 

وخلاصة هذه الفكرة الا لهية في هذه المد رسة ان طبيمة الانسان 
والطبيمة الا لپية موجود تأن ني کل انسان ء وان الحياة الد نيا حياة 
اليدن » ليست سوی صورة من الحياة الا لهية العلیا » وان مصير الا نسان 
الى الله » ولا وسيلة للاتصال بالله ال برياضة النفس وتصفيتها » ومعالجة 
الا حوال الصوفية » بل لا وسيلة لمعرفة الله الا بها . 


ر١‏ ) انظرالتصوف بين الحق والخلق : ص ١۹‏ ء ومحاضرات فضي 
النصرانية لمحد ایو زهره ص ۱۸۰ ۰ 





ا- ٣١‏ ۔ 


وليس الحلول على هذه النظرية سوى صورة من صور اتحاد 
اللا هوت بالناسوت . ٠‏ 

کل شي“ فيض من الله أ و تجل له ٠‏ وليس شوق الا نسان السی 
الله ال علامة حنین النفس الى الرجوع اليه ».فان كل شي * منه والیه ,"۱" 

وما اشبه هذه * الوسيلة للاتصال بالله تعالى التي جات بسا 
هذه ال رسة من الترقي والصفاء ‏ اقول ما اشبه هذه الوسيلة بتلك التي 
ءا اليها الحلاج من المصافاة والترقي حتی تخل فیه روح الال _ ۳۲۳ 

والى جانب هذا التأثر العام لتلك العصاد ر فاننا نضیف السی 
ذ لك فيما يتعلق ان تأثره بشيخه مي مین ۳" فیما ذ هب الیسه 
من القول بوحد ة الوجود » وابو د ين له مرويات کثيرة في کتاب ابن عرسي 
( محاضرة الابرار ) وهو كثاب جعله ابن عربي مرجما لاخبار ونسوادر 
اوہ ۵ ۰ 

وسا رواه ابن عربي عنه وقد سثل عن مصنی الوصل انه قال : 
انا د لك به عليه كنت من مواليه » واذا أفتاك عن الا حساس كنت في حضرة 
)١(‏ التصوف بين الحق والخلق : ص ۱ » وانظر نشأة الفکر 

الفلسفي للثشار ؛ ۳۱/۲- ۲۷ ۰ 4 ۰ 
(۲) انظر ص ( ) من البحث . 
۳( هو شعیب بن الحسن الاند لسي التلسائي ابو مدين : صوفتي 


من مشاهيرهم »اقام بفاس وکٹر اتباعه حتی خافه السلطان یحقوب 
وتوفي في تلسان + الاعلام ؛ ۲4/۳ ۰ 








-~ وعم اس 


الاایناس واذ | کاشفك بحبه لم تتلذذ الا بقربه ء واذا غييك عسسن 
اف ا و چ ف و ا د سا ویر 
لك شاهد تك له. "۱" 
۵ وسا لاشك فيه ان بعد هذه الافكار عن الاسلام هو الذى ادى 
الی. الحک یأن التضوف الاسلاي برجع الن مصادر اجنمية ومذ! الحکم 
عام لابد من تخصیصه بپذه الافکار المنحرفة وتأقر التصوف في جانسب 
هذه الا فکار المتحرفة بتلك المصاد ر الا جنبية له ظروف ساعد ت علیه بقول 
الاستاذ المقاد رحمه الله : وسا لاشك فیه آن بعض التصوف د خیسل 
في الاسلام . ۱ 

وهو التصوف الذى يقول بالحلول ووحدة الوجود » ويغلسب 
على النساك والمتغلسفة الذين جاورا الهند , واطراف البلاد الفارسية. 

وسا لا شك فيه ايضا ان تخوم الپند واطراف البلاد الفارسسية 
كانت أصلح لا نتشاز بعض الطرق السرية التي لاترضى عدها الدولة ء 
ولاسيما في عهد يني امية » فان الطرق. السرية كانت عم الئاس الايسان 
یالا مام الستور وانکار السلطان الظاهر » وکان الغضب من السلطسان 
الظاهر علی آشده بین الشموبیین » آوبین غیر العرب من السلمین ء 
لان العرب استأثروا بد ولة بني أمية وصبغوها بالصبغة القومية . 

فكان هناك أكثر من عامل واحد لرواج التصوف بین الضسرس 
وابتا* الام الأ لات فير اة 


)۱ اضوا* على التصوف : ص ۲۲۹ . 





٤ =‏ یں ۔ 


وانه بقية من بقايا الفلسفة الهند ية أو اليونانية ولاسيما الا فلوطينية وهصسي 


مر م 


مزیج من عباد ات مصر وعقائد الہند وفلسفة الیونان 5 ١‏ 


)۱( انظر کتاب الفلسفة القرآنية للصقاد : ص ۰ ۱۷ 6 ۱۷۲ ۰ 





ہے 


تمالی . 


وتتضمن النتائج التالية 


تبين لنا من خلال الیحث أن مفہوم الوحد ائیة وأنواء'اواتاتعإلله 
تمالی عند القلاسفة والمتکلمین قاصر علی الجانب النظسسری 
فقط وانهم لم یقیموا الحجج والبراهین في اثبات التوحید العملي 
وهو التوجه لله تعالی بالمبادة وحده وان 1 وهی 
الہوبیة د ون اثبات توحيد الا لوهية لايعتبر معه الوس كلا 
للإيان » هذامن جهة ومن جهة أخرى فان هذا الفہسیم 


الذى جاء به هوللاء يودى الى نفي بعض الصفات الثابتة لله 


ماذ کره المتکلمون من تنزيه الله تعالى عن الجسمية والعرضيسسسة 
والمكان والجهة وقیام الحواد ث لیس ہ۶ سے 
مخالفون لمنهج القرآن في اجمال التنزیه وتفصیل الا ثبات » 

فهذه الألفاظ مجملة لم يرد في الشرع نفيها ولا اثباتها وهلي 


تود ى الى نفي بعض الصفات الثابتة لله تعالى مثل الا ستواٴ والنزول 





والروءية وغيرها من هذه الصفات . 

اتفاق المفكرين الا سلاميين على تنزيه الله تعالى عن الا یجسساب 
في الفعل الذى ذهب اليه الفلاسفة وأثبتوا بابطالهم لعذهسب 
الفلاسفة أن الله تعالى فاعل مختار . 





)> - تنزيه الله تعالى عن الظلم والكذب وابطال ما آوجبه المعتزلسة 
من الوط والوعيد والصلاح والاصلح على الله تعالى . 

ه 02 تنزيه الله تعالى عن الحلول والاتحاد ووحد ة الوجود وبيسان 
ان هذه الا فكار د خيلة على الاسلام من اساسها ومفضية الى 


تشبيه الله تعالى بخلقه واسقاط التكاليف الشرعية بين البشر. 


وآخر دعوانا ان الحمد لله رب العالمین وصلی الله وسلصسم 


وبارك على رسوله الا مین وآله وصحبه اجمعین . 





مرو هلاه ا ی خرس لهي 
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احند ین الحسن البيپتي 
احمد بن عبد الحليم بن تيمية 

اسحاق بن ابراهيم الحنظلي 

اسماعيل بن عمر بن كثير 

الجنيد بن محمد بن الجنید الہغب اد ی 
الخليل بن احد الفراهيدى 

النبارك ین محمد پن الا ثیر 

المفيرة بن شعبة العجلي 

جهم بن صفوان 

حسين بن عبد الله بن سينا 

حسين بن محمد بن الفضل الا صبهاني 
حسین بن منصور الحلاج . 

حماد بن زيد ن ار 

حماد بن سلمة 


ربيعة بن فروخ التميعي 


سفیان بن سعید الثوری 


سفيان بن عيينة الهلا لي 


شعيب بن الحسن التلمساني 


عبد الجبار بن احمد بن عبد الجبار 


عبد الرحمن الا وزاعي 
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- ر٣٣‏ ۔ 
بن احمد القرطبي 
بن اسحاق بن خزيمة 
بن الآمین الشنقیطي . 
بن الطيب بن محمد الباقلاني 
بن الهذيل العلاف 
بن جریر الطبری ‏ 
بن عبد الکریم الشپرستاني 
بن عبد الوهاب الجبائي 
بن علي بن احمد بن عر بي 
عمر الرازی 
بن کرام 
بن سعد الغتالی 
بن محمد الغارابي 
محمد يعقوب الفيروز أبادى 
فصر نين آیراهم ادن 
هشام بن عبد الحكم الرافضي 
یمقوب بن اسحاق الکندی 














القرآن الکریم . 


کتب التفسیر : 





الجامع لاحکام القرآن :/ المعروف بتفسیر القرطبي 

لمحمد بن احد الانصارى القرطبي . ٠‏ 

الطبعة الثالثة / طبعة ه ار الکتب المصرية / الناشر د ار القلم 5م ١ه‏ 
اضواٴ البیان : یی 


لمحمد الا مين الشنقيطي ۰ 


الطبعة الاولى /, ۱۳۸۲ ص / مطيعة المد تي بمصر . 


انوار التنزیل واسرار التأویل / المعروف بتفسیر البیضاوی : 
لعبد الله بن عمر البیضاوی . 

الناشر موسمة شعبان للتشر والتوزیح / لبنان 

تفسیر القرآن الحظیم / المسروف بتفسیر این کثیر : 

ابو الفد ا* اسماعیل بن كثير . 

مطبعة عیسی البايي الحلين واولاده یمصر / الناشر د ار احیا* 
الكتب العربية . 

التفسیر الکبیر : 

للامام محمد عمر الرازی ٠‏ 


المطبغة البهية المصرية بميد ن الأزهر . 








جامع البیان عن تأویل آی القرآن / المعروف بتفسیر الطبرى : 
لمحمد بن جرير الطبرى . 

الطبعة الثالثة / ٠۳۸۸‏ ه / مطبعة مصطفی البابي الحليسي 
واولا ده بمصر . 

حاشية الشهاب على تفسير البيضاوى / المسماه : عناية القاضي 
وكفاية الراضي على تفسير البيضاوى : 

المكتبة الا سلامية / ديار بكر بتركيا / الناشر دار صاد ربیروت 
روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني : 
070 

اد ارة الطباعة المنيرية / الناشر دار احیا* التراث الحربي - 
بیروت / لبنان . ) 

فتح القد یر الجامی بين الرواية والد رایة من علم التفسیر : 

محمد علي الشوكاني ۰ 

الطبعة الثالثة / ٠۳۸۳‏ ه / شركة ومطبعة مصطفى البابي الحلبي 
واولا ده يمصر . 

الکشاف عن حقائق غوامض التنزيل وعيون الا قاويل في وجوه التأويل : 
محمود عمر الزمخشری ۰ 0 ۰ 


الناشر دار الكتاب العربي - بیروت / لبنان . 


ای س سا مرو مہا موا عم ليت سے ست ست جت مت ج 





ایکار الافکار : 
للا مدای / تحقیق الد کنر !حمد المہد ی / كلية اصول الد ین بالا زهر 


رسالة مقد مة لنیل د رجة الد کتوراة / ۱۳۹ ص . 


4 








ل ووم د 


اجٹماع 7 ألا سلانية على غزو المعطلة والجهمية : 
فاك بن ابي بكر بن القيم 5 

مطیمة الا عام بالقاهرة / الناشر زکریا علي يوسف . 

. اخبار الحلاج. : ۰ 

تحقيق المستشرق ماسينون / تعريب على بن انجب الساعي : 
مطبعة القلم / باریس / 595١م‏ . 

آراء أهل المدينة الفاضلة : 

لابي نصر الفارابي . 

الطبعة الاولى / > ١5‏ ه مطبعة السعادة بمصر . | 
اربح البضاعة في معتقد أهل السنة والجماعة : 
جمعها علي بن سليمان آل يوسف . 

مو'سسة مكة للطباعة والاعلام . 

اساس التقديس في علم الكلام : 

محمد بن عمر الرازی . 

مطبعة مصطفى البابي الحابي / )ه ۱۲ ه 

اضواء على التصوف : 

الد کتور طلعت قتام . 

الناشر عالم الكتب / القاهرة . 

الا شارات والتنبیہات : 

لابن سينا / تحقیق الد کتور سلیمان د نیا . 
الطبعة الثانية / د ار المعارف یمصر . 








صح ٣ى٣‏ ہم 





الابانة عن اصول الديانة : 

لا ما ابي الحسن الاشعری . 

الطبعة الثانية | نشرها قصي محب الدین الخطیب . 
التصریفات : 

السید الشریف الجرجاني . 

مطبعة مصطفی البايي الحلبي وآولاده | الطيعة الاولی بمصر - 
۷ ۲ ۱ ش ۰ ۰ ۵ 
التصوف بين الحق والخلق : 

محمد فهر شقفه . 

الطبعة الثانية / ۹۰٣١ھ‏ . 

التمپید : 

محمد بن الطيب الباقلاني / تحقین رتشرد یوسف . 
المکتية الشرقية / بیروت / ۱۹۰۷م ٠‏ 

دپات الللاسفة با ۵ 





محمد الغزالي / تحقیق د . سلیمان د نيا 

الطبعة الخاسة / دار المعارف بمصر . 

التوحيد : 

سعيد بن محمد النيسابورى ٠‏ 

تحقیں: الد تور معنف عد البادى: ایو رید ه . 

الناشر الموءسسة العامة المصرية للتأليف والترجمة والطباعة 
والنشر ۰ 








الجانب الا لہي من التفکیر الا سلامي : 

الد كتور محمد البهي ٠.‏ 

دار الكتاب العربي للطباعة والنشر بالقاهرة/ ۷٦۱۹م ٠‏ 

الا ربعین في اصول الد ين : 

محمد عمر الرازي ٠‏ 

الطبعة الاولی ۸ د اقرة المعارف العشانية / ۱۲۵۳ ف . 

الا قتصاه في الاعتقات : 

محمد الغزالي : 

تقد یم الد کتور عادل العوا / الطبعة الاولی ٠‏ 

التاشر دار للامانة لینان ۰ 

الرد على الجهمية والزناد قة : 

الا مام أحمد بن حنبل / تحقيق اسماعیل الا نصاری . 

تشر وتوزيع رئاسة ان ارات البحوث العلمية والا فتا* والد عوة والا رشاد 
بالرياض ٠‏ 

الشامل في اصول الدين : 

لا مام الحرمین الجويني ۰ ۱ 

تحقیق مجموعة من الصلما* / شرکة الا سکند رية للطباعة والنشر ٩1٩‏ ۱م 
الفرق بین الفرق . : 

للبغد ادی / تحقیق محمد محيى الدين عبد الحمید . 


الناشر مکتیة محمد على صبیح بمصر ۰ 











الشافي في شرح اصول الكاني : 

عبد الله المظفر . 

الطبعة الثانية / مطيمة العربي الحد يثة بالنجف‌بالعراق ٩۱۳۸ه‏ 
الفتوحات المكية 

لمحیی الد ین ین عربي : 

دار ضاد ر بیروت ۰ 

الفرقان بین اولیا* الرحمن واولیا* الشیطان : 

احمد بن عبد الحليم بن تيمية . 

الطبعة الاولى / دار الكتب الحديثة . 

الفصل في الملل والاهواء والنحل : 

علي بن حنم الظاهرى . 

الناشر مكتبة المثتى / بغداد . 

المرشد السليم في المنطق الحديث والقديم : 

عوض الله حجازى . 

الطبعة الرابعة / القاهرة / «يرم وه / دار الطباعة المحمدية 
بالا زعر . 

المفني في ابواب التوحید : 

للقاضي عجد الجبار . 

راجعه الد کتور اپراهیم مد کور . 

التاشر / المو*سسة المصرية العامة للطباعة والنشر . 





الملل والنحل 

محمد عبد الكريم الشهرستاني ٠‏ 

دار المعارف للطباعة والنشر / الطيعة الثانية / ۱۳۹۵ ه 
وو بان 

النجاة في الحكمة المنطقية والطبيعية الا لهية : 

لین سا : ۱ 
الطبعة الثانية / ۱۳۵۷ ه/ ككتبة مصطفى البابي الحلبي واولاده 
0 

البہائیة 

محب الد ين الخطيب / المكتب الا سلامي . 

الطبعة الخاسة 7 ® 

التصوف الاسلامي : 

ابراهيم هلال : 

الطبعة الاولى / ۱۳۹٩۵‏ ه / الناشرد ار الکتاب الحريي بیروت . 
تلبیس ابليس أو نقد العلم والعلماء : 

عید الرحمن بن الجوزی . 

الناشر د ار الطباعة المنيرية . 

تهافت البابية والبهائية : 

الد کتور مصطفی عمران . 

الطبعة الاولى / ۱۳۹۷ نف / د ار الطباعة المحمد ية بالقاهرة . 





- ۳ ۵1] = 


جامع البد اشع : 

حسین ین عد 'الله بن سينا 

الطبعة الاولى / مطبعة السعادة بنصر مم( ها - 
التاشر محیی الدین الکردی . 
0 ً‪ّ ٘۶ئ٘كه۹ فلم 
الكلام : 

للقضامي + 

مطبعة .مصطفى اليابي الحلبي واولاده بمصر / 96١‏ هف . 
حاشية الد سوقي على أم البراهین : 

محمد بن احمد الد سوقي .. 

مطبعة مصطفی البايي الحلبي . / مه"( ضا.ء 

حاشية محمد عدءعطی الحقائد . الحضد‌ية ». 

تحقیق الد کتور سلیمان 7و 

دار احیا* الکتپ العربية بنضر . 

حقيقة البابية والببائية : 

الد کٹور محسن عبد الحميد . 

الطبعة الثانية / المكتب الاسلاءي . 

د رہ تعارض العقل والنقل : 

احمد عبد الحليم بن تيمية . 


تحقيق الدكتور محد رشاد سالم / مطبعة دار الكتب ۱۹۷۱ء 


سے ۷۲ ۳ 2 


ديوان ابن الفارض: : 

عمر بن الغارض : 

مکتبة القاهرة لعلي یوسف سلیمان / ۱۹۷۲م القاهرة . 
شفا* الملیل في مسائل القضا* والقد ر والحکنة والتعلیل : 
محمد بن ابي بکرین القیم . 

تحقيق الحساني حسن عبد الله ٠‏ 

التاشر مکتية د ار التراث بمصر . 

شرح الا صول الخممة ۰ : 

للقاضي عبد الجبار / سور الد کتور عبد الکریم عثمان . 





شرح جوهرة التوحید : 

عبد السلام بن ابراهيم اللقاني / تحقيق محمد محیی الد ین عد الحمید 
مطبيعة السعادة بمصر / الناشر المكتية التجارية الكبرى . 

شرح حديث النزول : 

اعت د الان این شی 

الطبعة الخاسة / ۱۳۹۷ ه المکتب الا لامي ۰ 

شرح الطحاوية : ۵ 

لابن ابي العزالحنقي  :‏ تحقیق محد تاصر الد ين الالباني 7 
المكتب الا سلاسي . 

شرح العقیه ة الا صفپانية : 

ایق ہی :)لیب یه 7 تقد یم حسين محمد مخلوف ۰ 


الطیعة الاولی / دار الکتب الحد يثة . 


شرح العقيدة الواسطية : 

نعف یل الوا 

الطيمة الاولی / مطبعة الستة المحمد ية بالقاهرة . 

شرح قصيد ة نونية ابن القيم المسماة بالكافية الشافية في الا نتصسسار 
للفرق الناجیه ۵ 

احند ابراهیم عیسی / 

الطبمة الخانية / ۱۳۹۲ ه المکتب لا سلاسي . 

شرح مقاصد الطالبین في علم اصول:عقاکد الدین : 

سعد الدین التفتازاني ‏ . 

مطبعة الحاج عبد الحميد خان //ر ٣٣۰٠١‏ ف 

شرح المواقف : 

للشریف علي بن محمد الجرجاني / تحقيق الدكتور احمد المهدى.. 
الناشر مکتية الا زهر للطباعة والتشر . 

طیقات الصوفية 

للسلمي .. 

تحقیق نور الد ین شرییه . 

مطیعة د ار الکتاب العربي بعصر ۰ 

الناشر جماعة الا زهر للنشر والتألیف . 

عقاعده السلف : 

لمجموعة من العلماء ‏ تحقيق على سامي النشار وعمار جمعي الطالبي 
الناشر متشأة المعارف بالا سكند زية . 





شوق" نے 


غاية المرام في علم الكلام : 

علي بن محمد الآمدى . 

تحقيق حسن محمود عبد اللطيف . 

الناشر محمد توفيق عويضه / ۱٣۹۱‏ ھا 

فتح المجيد شرح كتاب التوحيد : 

عبد الرحمن بن حسن آل الشيخ . 

الناشر مكتبة الرياض الحديثة / الرياض ٠‏ 

فرقان القرآن بين صفات الخالق وصفات الاكوان : 

سلامة القضاعي . تحقیق محص زاهد الكوثرى . 

الناشر دار احياء التراث العربي / بيروت لبنان . 

فصوص الحكم : ٠‏ ۵ 

لمحیی الد ین بن عربي : 

تحقیق ابو العلا عفيفي / الناشر د ار الکتاب العربي بیروت . 
الفلسفة القرآنية : 

عباس محمود العقاد : 

الناشر دار الكتاب العربي بيروت / الطبعة الثانية ۹٦۱۹ء ٠‏ 
كتاب الكتدى الى المعتصم بالله في الفلسفة الاولى : 

تحقیق احس فوهاد الاهواني / الطبحة الاولی - عیسن البايي 
الحليي وشرگاه . 

مبحث جليل على آية من التنزیل / محمد. الا مين الشنقيطي 
موءسسة مكة للطباعة والاعلام ٠‏ توزيع الجامعة الا سلامية . 








...۳ ۔ 


نجموعة الرسائل والسائل : 

شيخ الا سلام ابن تيمية : 

تا یتر 

٠‏ مجموعة الفتاوی 

شيخ الا سلام ابن تيميه . تحقیق عبد الرحمن محمد بن قاسم . 
الطبعة الاولى ‏ مطابع الرياض ۱۳۸۱ ص . 

محاضرات في النصرانية : 

محمد أيو زهرة . 

مختصر العلو للعلي الغفار : 

محمد ناصر الد ين الا لباني . 

الناشر المکتب الا سلامي / بیروت لیتان . 

مدارج السالكين : 

لمحمد بن ابي بكر بن القيم ٠‏ 

مطبعة السنة المحمدية / ٦۱۹۵م ٠‏ 

مصرع التصوف أو تنبيه الغبي الى تكفير ابن عربي : 

برعان الدين البقاعي . 

تحقيق عبد الرحمن الوكيل / الناشر مكتبة الباز مكة المكرمة .. ١>‏ ه 
مقالات الا سلاميين واختلاف المصلين : 

لأبي الحسن الاشعرى / تحقيق محمد محبى الدين عبد الحميد . 
الطبعة الثائية ۱۳۸ص كتبة النهضة المصرية . 


5 دراسات لایات الصفات : 

نف الا تين 0 

مو*سسة مكة للطباعة والاعلام / منشورات الجامعة الا سلامية بالمد ينة 
المنورة ٠.‏ ۵ 

مشهاج الاد لة في عقائد الطلّة 

لاين رشد ۰ر 
طباعة ونشر مکتبة الا نجلو المصرية القاهرة . 

شهاج السنة التبوية في نقض کلام الشيحة والقد رية : 

لشيخ الا سلام ابن تيمية - ح 

المطبعة الكبرى الاميرية بمصر/ 888( ه 

موافقة صحیح المنقول لصریح الممقول و 

شیخ الاسلام ابن تيسية : تحقیق محد محبی الد ین عبد الحميد 
ومحمد حامد الفقي 8 ۵ 


مطبعة السنة المحمد ية بالقاھرة / ١۳۷.‏ ھ. 





" موقف این تيمية من التصوف : 

رال ماجستیر مقد مة الى كلية‌الشريعة بمکة المکرمة . 

اع ان احمد محط اليتاني ٠‏ 00 

نشأة الفكر الفلسفي في الاسلام : 

الد كتور علي سامي النشار . 

الطبعة السايعة / مطبعة د ار المعارف بمصر ‏ ۱۹۷۸م »ء 


رج 


کتب الحدیث : 





ج ٣‏ لن 


نقض تأسيس الجهمية 

لشيخ الا سلام ابن تيمية . 

ترتیب محد بن عبد الرحمن بن قاسم ۰ 

الطبعة الاولى / مطبعة الحكومة بمكة المكرمة ١٣۹۱‏ شض ء 
نهاية الاقدام في علم الكلام : 

محمد عبد الكريم الشهرستاني ٠‏ 

تحقيق الفرد جيم / الناشر مكتبة المثتى بغداد . 
هذه هي الصوفية : 

عبد الرحین الوکیل : 

الطبعة الثالثة / ۱۳۹۹ / دار الکتب الحلمية. / 
الناشر مکتبة الباز مکة السکرمة . ۵ 


سلسلة الا حاد يث الصحيحة : 

محمد تاصرالد ين الالبائي : 

الطبعة الاولى / بيروت لبنان / منشورات المكتب الا سلامي . 
سنن الد اري : ) 

هید الله بن مبت. الرحمن الذ ارق : 

التاشر دار احیا* السنة النبوية بصر . 

ستن التسائي بشرح الحافظ جلال الدین السيوطي : 
مراجعة حسن محمد السعو:. ی | المطيعة المصرية بالا زهر : 
الٹاشر المكتبة التجارية الگبری بعصر . 





بج ۳٣۳٣‏ ۔ 


شرح موطأ مالك : 

الامام مالك بن انس / شرح عبد الياقي الزرقاني : 

تحقیق ابراهیم عطوة . ۵ 

الطیمة الاولی / مطيعة مصطفى البابي الحلبي واولادہ ۔ 
صحیح الجامع الصفیر ؛ 

محبد تاصر آلدین الا لياني : 

ضشورات المکتب الا سلامي 5 

صحيح مسلم بشرح النووى ٠‏ 

بحبی بن شرف الحازعي السعروف بالنووی . 

المطبمة المصرية ومکتبتپا ٩‏ ۱۳ ص . 

فتح الباری بشرح صحیح البخاری : 

احند بن حجر العسقلاني ٠‏ 

المطبعة السلفية ومكتبتها .را اه. 

الفتح الرباني لترتيب مسند الا نام احمد بن حثيل الشبياني : 
احمد این عبد الرحمن البتا الشهير بالساعاتي 

مطیعة الا خوان السلمون / الطیعة الاولی هه ۱۳ ه . 
سند الامام احمد ین حنبل : 


دار صادر بیروت ۰ الناشر المكتب الا سلامي ۳ 





ت ا له 


كتب اللغسة : 





0 المغرد ات في غریب القرآن 
للراغب الاصفهاني . 
تحقيق محمد سيد كيلاني . 
الطبعة الا خيرة / (ير م١‏ ها / شركة مكتية ومطبعة مصطفى 
البابي الحلبي واولاد ه بمصر . 
- تاج العروس من جواهر القاموس : 
محمد مرتضى الحسيني الواسطي الزبيدى . 
المطيعة الخيرية بمصر / الطيمة الاولی ۱۲۰۰ ص . 
الناشر دار مکتبة الحياة بیروت / لینان ۰ 
القاموس المحيط : 
للفيروز آبادى . 
الموسسة العربية للطباعة والنشر / بيروت / لبنان . 
لسان العرب : 
للعلامة ابن منظور . 
اعاںد بناے على الحرف الا ول مبن الکلمة يوسف خیاط وند یم مرعشلي 
دار لسان العرب / بیروت /لبنان ٠‏ 
مس مختار الصحاح : 
محمد بن ابي بکرعبد القاد ر الرازی . 


الطبعة الاولى / ۷٦۹ر‏ م / الناشردار الكتاب العربي بيروت/لينان 





نه ری 








الا صابة قي تمییز الصحاية : 

آحمد ين حجر العسقلاني : 

مطبحة السعادة بمصر / ۱۳۲۸ ه 

التاشر مکتبة المثتی پشد آد ۔ 

الاعلام : 

خير الد ين الزرگلي ۰ 

مطبحة كوستا توماس وشركاه الظاعر بمصر i‏ می 
البد اية والنهاية : 

لابن کثیر . 

الطبعة الثانية / ۱۹۷۷ / متية المعارف ببیروت 


الد رر الكامنة في اعیان المائة الثامتة 


تحقیق محمد سید جاد الحق , 


التاشر دار الكتب الحد يثة بمصر . 





تازیخ یفد اد : 
احمد علي الخطیب البغد اد ی / تصویر بالا وفست 
الناشر دار الکتاب العربي بیروت / لبنان . 


تپذ یب ألتپذ یب : 


این حجر المستلاني : د اثرة الممارف العثمائية بحید ر أباد 


بالہنفكه ۵ ۲ ۱۳ ۵ / تصوي: د ار صاد ر بیروت 


ند ۹ ۔ 


ذيل كشف الظنون / المسمى ايضاح المكنون في الذيل على كشيف 
الظنون عن اساي الكتب والفنون : ْ 
لا سماعيل باشا الباباني . 

الناشر مكتبة المثتى بغد اد . 

روضات الجنات في احوال العلماء والسادات : 

المیرزا محمد الا صبہائي 0 

تحقيق اسد الله أسماعيليان : 

التاشر دار الكتاب العربي / بيروت . 

شذ رات الذ ھب : 

لعبد الحيى بن العماد الحنبلي . 

منشورات د ار الآفاق الجديدة / بيروت . 

معجم الموٴلغین : 

عمر كحالة . 

مطبعنة الترقي بد مشق . 


الثاشر المکتبة العربية بد مشق / ۱۳۷۷ ص » 


میزان الاعتد ال في نقد الرجال 
محمد ین احمد بن عثمان الذ هبي 4 


تحقیق علي 07 البجاوی 


۱ مطبعة عيسى البابي الحليي وشرگاه پمصر ۰ 








س وفیات الاعیان وانبا* ابناٴ الزمان : 


ااحمله بن محمد خلکان ۰ 


کتب آ خسري : 





ي داثرة معارف القرن الحشرین : 


فرید وجد ی 





۱ 
۱ 
دائرة المعارف الا سلامية : 
تعريب مجموعة من العلماٴ . 
انتشار جیہان ایران ء 
ابن حم الظاهرى : 
تحقيق احمد شاكر . 


الطبعة المنيرية الاولى ٠‏ 








